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سسالح زاشسسد 


ه الأسعار لی البلاه العربية: 
الخويث ٣رآ‏ ونار ى السضودية ۲۷ ريال - و الرب As‏ فرشم - سلطنة سان ۲۳۹ پپزا 
المرال ۲ هبنار - لین ۰ برد البسرين ۲۹۹۷ فلس - الجمهورية ليمنية ۰ ريال - الأريث ۲۰۰۰ 
للس - قطر ۲۷ ربال - غزة ۲۷۳ سلث ‏ تولس # فینار - لامارات ۲۷ فرهم -. ابسودان 117 جنيها الجزر 
۲ دار - لپا ۷ر؟ دبار. 


۵ الاشتراكات من الداغيل ۱ 
عن سنة (أريمة أعداد) 5 لرنا + معاریف البرید ۱۶۰ فرتا؛ ترسل الاشتراكات بسواثة بربدية حسكومية. 


۾ الاشعراكات بن اغيارج ؛ 
۱ هرن سنة لأريعة اخداد) ۱۵ درل | لاه - ۲۱ دولارا هيناث . مضاف إلبها مصاريف البريد (البلاد العربية.- ما 
۰ فرشا پمادل ٩‏ دولارات) میک وأورییا - ۱۷ هولار(!: 
۵ ترسل الاشعراکات هلي السوان الغالي ؛ 


جل لرل الها العسة العامة للكعاب - شارخ كيرنيش النيل - بولال - لاه ج ٠م ٠‏ . 
و آاعلالات : بقل علیها مع [دارا ال ار سارها المعتمديي. 


ه افسی هدا العدد مهن 





۵ بفشح رئيس الکس‌صسریر ۵ 
نیس المقامة مد انار 4 
- البناء الهنی لا دایز زد مسد درريش ۲١‏ 
- الشمر الأسود أو النص القائل عبدالله محمد النذامى ۸۰ 
سمة التشمين التبكمى فى رمالة التربيع والتدوير محمد مشبال 4ت 
لفاس - ول الرسالة ويزوغ شكل قصصى فى رمالة التفران 2 ألفت كمال الرويى ؟/ 
FET‏ - حی بن بقظان : سيرة فالبة لابن طفبل عبدال راهيم ٩4‏ 
تسس الرؤيا في النص السردی المرس نصر امد ابو زید ۱۰۵ 
لغة عرائس البحر عبدالفتاح کیلیطر ۱۲۹ 
- تصص الحبوال بين موروثنا الشمبى رترئنا الفلسفى فریال جبوری زول ۱۳۸ 
- الحكاية البيان وتأسيس شككل أمی حکالی عبدالحميد حراس ۱۵۳۴ 
الفضاء الممباشر لمتشابهات ألف ليلة محسن حباسم الموسرئى ‏ ۱۷۳ 
موت الا سدب رقياسته همعد بدو كبارا 
الثراث العربى والإسلامى فى رواية فنيجائزويك أحبمدالزهبى ۲١۱‏ 
- الثراث بين الحضور والغياب سليمسان العطار ۲۱۸ 
ب كرامات السرفية پسسوسسفت زیسبدال؛ ‏ ۲۲۳ 


- الاسکندر ذر الفرلین فی کتاب آدب الفلاسفة مونشسراث ابو ملحم ‏ ۲۳۹ 


الاانطاة اناالا ۱۸۵۱۱۵۱۹۵۱۵0 


دا اک تدائیة - ليمة السفر فى النص السردى القديم شعيب حليفى ۲۸۸ 
قراءة سميائية لنص تاريخى للمقريزى آنور ترا ۲۵۷ 
- إعادة صياغة البدبع سوزان ستيتكيفش ۲*۸ 
المتلني عند النقاد القدامى حمادى الزنكرى ۲۸۹ 
فحت العف رالد كر لى البلاغة العربية نوال الأبراهيم "١١‏ 
الشعر والتقد والمرأة سعاد عبدالعزير المانع ۳۱۷ 








«كنت أول من اتخذ من الكثابة حرفة فى حارننا على رغم ما جره ذلك على من قير وسخرية». جملة 
لافئة؛ مؤسية؛ نعلقها راوى حكاياث أرلاد حارننا؛ وهر يفتتح الحكى» يريد بها أن يصف ما حدث له؛ وما کان 
عليه أن يدفعه ثمنا للكتابة التى رأى فيها فعلا من أفعال المواجهة؛ الکشف؛ الانحیاز (لی الظلومین» القموعین؛ 
من أبناء الحارة الذين لاحقتهم العقوبات الصارمة لأدنى هفوة فى القول أو الفعل؛ والذین باتوا من الفشر 
كالمتسولين: يعيشون فى القاذورات بين الذباب والقمل. ولأن هذا الراوى كان من القلة التى تعرف معبى الكتابة 
ومسؤوليتها؛ نی حارتدا؛ فقد بداً بکتابة العرائض والشکاری للمظلومین وأصحاب الحاجات» فتمرف آسرار ااولاد 
حارننا؛ وأحزانهم» ونغلغل فى المعرفة إلى أن وصل إلى أعماق المأساة الإنسانية التى مختوى مأساة «أرلاد حارتدا 
خلت له الحقائق المقمرعة وراء التراچیدیا الشاملة للانسان» فكانت حكايات «أولاد حارتنا؛ حكاية أرلاد حارات 
البشرية کلها: حكاية نبداً من تعرية الظلم الذى يقع على آغلبية البشره وتنشهی بالکشف عن الجهل الذی بحول 
بين أمثال «عرفة؛ وما يحلمون به من عالم بشهد مصرع الطفیان ومشرق النور والعجائب. ۱ 

رما بين البدابة والنهاية تنطلق عشراث الأسئلة الجذرية التى نبحث عن العلة والداءء والثى تنطق السکوت 
عله من الأسباب الثى يستولى بها الشر فى ملكو الله؛ ويدمكن التقليد من عفول العباد؛ ويسيطر التعصب على 
أدمغة الذين يضللهم لجار المعتقدات. 





وكان على هذا الكائب أن يدفع من شجاعة هذا البوع من الكتابة؛ فهو أرل من احترفه فى أيام حارئناء 
وأن يحئمل ما جرنه عليه حرفة هذا النوع من خفیر وسخرية؛ شأنه فى ذلك شأن أقران له؛ قصوا حكايات 
مشابهة؛ فى الماضى البعيد والقريب؛ فى أدب اللغة العربية وآداب اللغات الإنشانية؛ من قبل أن يكتب عبد الله بن 
الففع «کلبلة ودمنة؛ از نقراً فی ترالنا حکابات: احی بن بفظان؛ ؛ و(الغربة الغريية؛؛ وارسالة الطير؛؛ وةرسالة 
الحیوان» ؛ وا رسالة الغفران) ؛ وةالصاهل والشاجح؛؛ واالصادح والباغم؛ ؛ وهلرابع والزوابع؛ ؛ إلى آخر الأعمال 
الحديثة التی تبدأ من «مزرعة الحيوان؛ ولاتتوقف أو تنتهى. وكلها أعمال تقتنص حقائق الکون الکبری بلغة الرمز 
التى لايمكن التعبير عنها بدونه؛ وتججبب عن الأسئلة الجذرية للواقع بلغة التمثيل: ونسلط على سطوة القامعين» 
فى كل الحاراث الإنسانية؛ أيا كانت ملامح هذه السطرة وتملياتها الشمعية؛ أقئعة مجازية؛ هى أمثولات ورموز, 
تكشف عن ما تخفيه أشكال التسلط وكل ألوان الفمع التى تخول بين الإنسان وفعله الخلاى فى هذا الكون. 

ولا تتخلق هذه الأعمال إلا فى للحظات التی بتزاید فیها الشمم؛ اللحظات التى يفرضها الطغاة؛ أمثال 
«الناظرة فى «أولاد حارتناة؛ باسم الدين» أو باسم المصلحة العليا للدولة؛ أو سلامة المجتمع؛ فهى أعمال منائضة 
لتسلط الدولة؛ معادبة لتعصب المتاجرين بالدين؛ منافية لتزمت الجامدين فى امجتمع. وفى الوقت نفسه»؛ نؤكد 
معنى الدولة الذى يقوم على العدل؛ وقيمة الدين الثى لا تنافض العلم؛ وأهمبة التسامح الذى ينفى التعصب فى 
9 ۱ 

والوسيلة التى تواجه بها هذه الأعمال تخلف الواقع وقبحه هى الفن؛ الفن الذى يكشف القوة العارية 
امباشرة؛ أو المراوغة؛ للتسلط ويواجهها بما بروضهاء أر بما يجعلها تواجه نفسها لتجتلى فبحهاء أو بما يبرزها 
للداس بالهيئة التى تدفعهم إلى التمرد عليها. 

وبقدر ما يؤكد الفن حضوره؛ فى هذه الأعمال؛ على مستوبات البناء والصياغة والتشكيل؛ وعلاقاث الرمز 
والجاز والأمثولة والتمثيل؛ فإنه لا يتخلى عن قبمنه الذانية من حيث هو فنء ولا يتخلى عن أهدافه الحيوبة التى 
تفترن بسعیه الدائم للانتقال بالإنسان من مستوى الضرورة إلى مستوى الحرية. 

ولذلك؛ فوجود مثل هذه الأعمال انحياز إلى قيمة الفن النى هى قيمة الحربة؛ ودفاع عن فيمة الحربة الثى 
تنطوى على قيم الحق والخیر. 

فالجمال؛ فى هذه الأعمال؛ هو ما يجاوز الضرورة؛ وما يجعل من الحربة لسغ الفن وسداء؛ فى مواجهة 
نفائض الفن الئى هى نقائض الحق والخير والجمال. 

وأول أعداء هذه الأعمال السلاطين أمثال «دبشليم؛ الذى كان سيفاً مسلطا على رقبة «بيدبا؛ الحكيم فى 
كليلة ردمنةا ؛ وکل أشباه «دبشليم؛ من سلاطين العصر الذین بستبدلون بقمع الاضی قمع الحاضر نحت 
أسماء مختلفة الأشكال راللغات. والی جانب آشباه ادبشلیم»؛ حلفاژه الطبیعیون من التمصبین الذین أغلفوا 





عقرلهم رقلوبهم على حلم «عرفة؛ الذى ظل «الجبلارى؛ راضيا عنه؛ أولئك الذين يحولون؛ باسم الدين» بين 
المرء وربه؛ الزوج وزوجه, الکانب رنلمه؛ فارضین علی کل من حولهم تصورا جامدا وتأوبلا ضيقاً» يسدمد 
حضوره من فهمهم القاصر العاجز لكل عفيدة. هؤلاء المتاجرون بالأديان والمعتقدات والأفرات» الساعون إلى 
الخراب ؛ بسارعون (لی تکفیر کل مخالف لهم؛ ليقضوا على حلم ٠أرلاد‏ حارتنا؛ الذين كانوا كلما أضر بهم 
العسف؛ یفولون: لابد للظلم من آخر؛ رللیل من نهار؛ وللرین فی حارئنا مصرع الطغیان ومشرق النور الغالب. 

هؤلاء المتعصبون: أعوان السلطان الغاشم وجنده؛ علامات التخلف وميقاته؛ أسلحة الإظلام وخفافیشه؛ هم 
اللين نه إليهم وحذر منهم الكندى فى رسالته إلى خليفته المعتصم عن الفلسفة الأولى» وهم الذين كانوا سيف 
الظلمة الذی اغتال عبدالله بن القفع والحلاج؛ وهم الذين أجبروا ابن شهيد والمعرى والغزالى وابن طفيل 
والسهروردى وابن عربى على استخدام لغة الأمثولة التى جعلوا منها تعبيراً إبداعياً عن المبدأ الذى يحرر به الفن 
الإنسان من قيود الضرورة. وكما كان لهؤلاء المتمصبين أشباههم فى تراثناء فإن لهم أشباههم فى تراث الأمم 
الأخرى البعيد والقربب» إنهم مشعلو النار الدمرة فی 1ساحرات سالیم) ؛ الذین يحرفون الأبرباء فى مسرحية آرثر 
میللر العروفة. وهم لیات «بیورجی» فى رواية أمبرتو إيكو «اسم الوردة؛؛ سيد الديره محتكر المعرفة التى حرمها 
على غيره؛ وحكم بالإعدام على كل من يقترب منهاء فاننهى به الأمر إلى إحراق الدير الذى أراد أن يحميه من 
الهراطقة. 

هؤلاء المتعصبون ينتشرون كالوباء؛ حين يجدون سبيلا فى الظلام؛ وحين يجدون فى تسامح أصحاب النوايا 
الطببة ما يمكنهم من التسرب إلى كل ما يستولون به على ملكوت الله؛ لبشيعوا الجهالة والجمود والتقلید والعداء 
للمفل والتفور من الابتکار والابداع؛ ربطلشون تهم الكفر على العباد؛ ويشون سمومهم فى الأدمغة الفارغة 
للشباب الذی بتحول؛ بواسطة سحرهم الأمسود؛ لی قنابل متفجرة للعنف؛ وأدوات مبرمجة للاغتیال. وها نحن 
قد رأيناء فى الرابع عشر من شهر أكتوير اماضى ؛ واحدا من هؤلاء الشباب المغرر بهم متدت یه بالسکین لی 
علق جيب محفوظ؛ حكيم الحارة؛ ورمزها الإبداعى الذى يلوذ به «أولاد حارتناة فى بحشهم عن معنی الابداع 
وقيمثه . 


المؤكد أن وطأة عداء هؤلاء المتعصبين الذين يسممون الهواء النقى ويحجبون النور؛ فى حارئنا؛ هو سر 
المفارقة الموجعة الثى تنطوى عليها الجملة التى افتتح بها الراری الحکی فی «أرلاد حارتنا؛ ؛ هی جملة تتحدث 
عن زمن من أزمنة الستقبل بزمن من أژمة الاضی؛ وذلك حين نشير إلى ما جرنه الكتابة على أول من احترفها 
فى حارننا من تخقير وسخربة؛ فتسقط الماضى على المستقبل كأنه الرؤيا التى تتجسد كالبشارة أو النذير. ولكن 
الرؤيا تتحقق كالفاجعة فى هذا الزمن الحاضر. ولم تقتصر جناية المتعصبين على قير العقل» والاسعهانة بالإبداع 
والشهجم عليه» فى حالة خيب محفوظ؛ بل مول التحقير إلى فتاوى بالتكفير ؛ رانقلبت السخرية إلى حث على 
الاغتيال: فتحولت الكلمات إلى سلاح فی بد جاهلة؛ ید امتدت الی رقبة الکاتب الذى كانت کتابته دفاعاً عن 





الطلومین ؛ وتاکیداً للمعنی السامى للدين؛ تريد ذبحه؛ واستفصال الرأس الذى جعل من حكايات 9أولاد حارئا 
رمن كل حكايانه؛ كشفا عن كل ما يرنفى بالانسان من مستوى الضرورة إلى مستری الحرية. 


لكن حكيم الحارة لم يمث؛ لم يستسلم جسده الواهن للأداة السمياة التى لا عفل لها ولا إرادة؛ فقد 
استصفی من الحارة سر مقاومتها للظلم؛ رترياق مجائها من کل محاولات الدمار. وکما رعته قلوب أبناء حارته 
کلها؛ رصلت من اجله, رعته تلوب كل حارات الإنسانية التى تمثّلها؛ وهو يكنب حلم حارله» وأحاطف 
بالاهتمام والشکريم. وإذا كانت الدماء التی نزفها؛ بسبب الطعنة الغادرة؛ الألمة» هی ثمن الكتابة الفاجع الذی 
كان عليه أن يدفعه؛ فى حارته التى تسللت الیها فوی الظلام؛ فان دماءه التی روت أرض الحارة خولت إلى 
قطرات متدافعة من النور الصاعد؛ الكاشف, الذى يعرى أقنعة التعصب الأعمى عن الوجه القبیح لهژلاء امتاجرین 
بالأديان والمعتقدات والأأقوات؛ الذين بحولون بين الأمة ومستقبلها. 

أما نحن» فى هذا العدد» فنعود إلى قراءة بعض ترائا الذی استلهمته «أرلاد حارننا؛ فيما استلهمت من 
أساليب السرد. وكما كانت الجملة التى افتئح بها الراری الحکی» فی «أولاد حارناه ؛ تتحدث بزمن الماضى عن 
زمی الستقبل ! فنحن؛ بدورناء فی هذا العدد» نحلم أن نرى المستقبل بواسطة قراءة الماضى ؛ لأننا نؤمن أنناء حين 
نتعمق رؤية الماضى» نقدياء فى قراءة خلافة» نستشرف أفتی الستقبل الواعد بتسامح العقل وإبداع الاستدارة. 


رئيس التحرير 
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المقامة واشكال التجئيس 

تعد المقامة واحدة من الأجداس الأدبية ال تعرصت 
لعباين شديد فى تقييمها ونلمس طبيعتها الفلبة؛ منذ 
تعريف «ابن الأثير؛ لها «بأنها حكاية نخرج إلى 
مخلص؛ ٩۱۱‏ . ولقد أصاب المقامة عبر التاريخ ما أصاب 
ساثر أجناس الأدب التی تستقراً ماهیتها فی الغالب 
خارج حدود الداثرة الجمالية التی تخصها؛ حیث إن 
الأحذ بخطة المفارنة جعل النقاد وذوی الاهتمام بنقلون 
مرکز اهتمامهم من صميم المقامة إلى أجناس وأنواع 
أخرى قد لا يجمعها بالمقامة إلا المرامى السردية البعيدة؛ 


بغض النظر عن حقيفة المشاركة فى المكونات اللوعية ٠‏ 


رالسمات الجمالية. وهکذا اعتبرت الفامة «حکاية) 
آراحدیثا؛, کما عدها التأخرون افصة فصیر:» ار 
«أفصرصة) ؛ أرامسرحية) أو« ملحمة) ۱ وه نواة روائیة 
أره حدرتة) أرامقالة". 


+ أستاذ محاضر فى كلية الآداب بنطران؛ الغرب. 


رمدو أن الاسئمانة بثلك الخطة لم يقف عند حد 
المقارنة الأفقية بين المقامة والأجناس الأحرى القصصية 
وغير القصصية. لذلك عمد بعض الباحثين إلى طريقة 
آخری بمکن نمتها بخطة «تعویم السمات والکونات؟» 
على غرار «نعويم العملات؛ فی الحقل الاتتصادی؛ 
ذلك أن القيمة الجمالية ار الوضوعية للمقامة لم تعد 
تطلب بالنظر إلى طبيعئها العربية الخالصة؛ أو من خلال 
مقارنئها بجنس أر نوع أخصرء وإنما بالعسمل على 
استشراف الکونات والسمات الشت رکه بين المقامة 
«العربية؛ وبعض الأنراع السردية الأحرى كالرواية 
الشطارية؛ أو حستى النصوص التى تستعصى على 
التحديداث الجنسية الصارمة. وفى ضورء هذا التعويم؛ ٠‏ 
أنيحت للمقامة العربية فرص الخروج عن حدود «المأدبة؛ 
أو«الحكاية التى تلقى فى مجلس» أووالأحاديث؛ التى 
نترع إلى تعليم الإنشاء أو اللغة؛ وتتطلع بالثالى إلى نوع 
من العالمية السردية التى تتراجع فيها الخصوصية الحلية 

للمقومات النوعية لصالح الآفاق الإنسائية الشاملة. 
۹ 





ا 


مونروه آن القامة العربية قد نعدت نطاق الاأدب العربی 
الذی رلدت فیه؛ فنمت فی الهند واسبانیا, وانتضرت فی 
الا داب الفارسية والسريانية والعبرية. غیر آن فلة العناية 
بهذا الثراث غير العربى المهمل قد فوتت عليه فرص 
المشاركة فى الأدب العالمى؛ والمساهمة فى فهمه بدرجة 
أكبر وأعمق. لذلك خمس «مونرر؛ لفكرة عالمية جنس 
المقامة؛ عندما قال بأن؛ 
«هناك ایضاً نظرية تفول بان الفامة نفسها 
ندین بندانها إلى الأدب الکلاسیکی القدیم» 
رخاصة «الایم 014۱۳۵ الاغریقی. وهکذا فان 
أنصار النظرپات الورالية پفترضون سلسلة من 
التأثيرات يبدأ مسارها من «المايم) الإغريقى 
إلى پتررنی اس دلا۲6۱۳00 (عام ۹۰( مارا 
بالهمذانی (كتبت أعماله بين سنتى ٩٩۲‏ - 
۴ فالحسرپری (۱۱۰۲ - ۱۱۳۲) 


والحریزی (۱۱۷۰ - 0۱۲۳۵ لم ابن زابارا ‏ , 


(کتبت آعماله فی اللصف الثانی من الفرن 
الشانى عشر)؛ ثم خسوان رویز (أل نسخة 
منقحة من «كتاب الحب الجميل) صدرت 
عام ۰ وتلشسمل السلسلة أيضاً 
لشریبودی طورمیس (۱۵۲۵ - ۰4۱۵۵۳ 
وسانلا ذلك من تطرر ررايية 
البيكاريسك الأوروبى وحتى عصنا 

الحاضر )۳۱ , 
وينابع «مونروا فائلا إن هذه الأعمال الأدبية الأرروبية 
إذا كانت قد خضعت فى نشأتها لعمليئى الجدل 
ولسجارب اللثين تقومان بين مختلف النصوص 


والأجئاس؛ فإن القامة الهمذانية لم تکتف نی نشأنها . 


وتطورها بأن تكون صدى لكل تلك الأعمال والنصوص 
الا زرربية» بل کانت كذلك» ولو بطريقة جرئية) مجاوبة 
لكثير من الأنواع السامية فى الأدب العربی؛ خاصة 
«الحصديث؛ النبوى و(السيرة؛ (ص 95١)؛‏ ذلك أن 


۱۰ 


المقامة الهمذائية تمثل علافة عکسية رمقلوية مع القیم 
التی بتضمنها «الحدبث» السوی؛ مخلما تشکل آبضاً 
علافة عكسية مع (الشراث الملحمى والشمر الغنائى 
البطولی» (ص ۱۵۹) العسربی والفارسی (ص ۰6۱۱۲ 
وإلى جانب نلك الأنواع رالأغراض الأدبيةء اريت 
المقامة الهمذانية مع وسيلة بلاغية كالسخرية؛ كما 
استلهمت سمة المفارقة القائمة بين مكر «أبى الفتح 
الاسکندری؟ ودعوة الإسلام إلى الخیر» مثلما استلهمت 
سمة مدح الحمق. وفی ضوء هذا التعویم الجنسی؛ عمد 
«مونروا (لی دراسة احتمل فیها: 
«أن يكون منشأ النوع الأدبى المعروف بالمقامة 
تطوراً داخلياً فى الأدب العربى» وموازياً مع 
ذلك؛ لتطور نظائره فى الأدب الإغسريقى - 
الرومانى القديم والأدب الإسبانى - الأوروبى 
الحديث؛ (ص ۱۵۵). 
ان الطریف فی رجهة نظر «مونرو» هو رغبته العلمية 
فی اثبات الطبيعة «الجسیةه النفتحة للمقامة الهمذانية. 
رلعله كان يصبو من وراء ذلك إلى تحفيق غابئين 
منهجيئين لا انفصام بینهما؛ تتمثل أولاهما فى تأكيد 
الصلة الوطيدة التى مجمع المقامة بعدد من الأجداس 
والأعمال الأدبية والسمات الموضوعية والفنية مثباينة 
الشارب؛ فى حين تكمن الغاية الثانية فى الملموح إلى 
تعمين معرفثنا بالمقامة العربية ذائها. وربما كانث هذه 
الغاية الأخيرة هى الثتى لم برنها مفال «مونرو» حفها؛ 
مادام التطور الداخلى للمقامة العربيية لم يراع لديه 
سمات تكويدية جوهرية؛ غبر التى درج الدارسون على 
الاحتفاء بها؛ ونخص منها بالذكر الثوثر البنيوى الذى 
يحتدم فى عمق المقامة الهمذائية بين شتى أجئاس 
الأدب؛ وتخصيصاً الصراع بين جنسى النثر والشم(؛ , 


سس سس جيس النامة 


لكل ذلك ؛ بطمح مقالنا إلى أن پرز؛ بصورة جرئية؛ 
كيف أن العناصر الاجتماعية أو التعليمية أو النقدية؛ بل 
حتى المكونات والسمات البلاغية أو التخييلية؛ لمقامة 
الهمذائى لا يجب أن تعالج منفصلة عن الرژیا الجمالية 
الشاملة لجمیم مقاماته التی بموج فى خضمها الصراع 
بين النشر والشعر. وفى هذا السياق نفترض أن المقامة 
الهمذانية إنما تكتسب قيمتها التجئيسية نئيجة تأجيج 
ذلك الصراع بواسعلة المكونات التخييلية. رس الراجح 
الابناقض هذا الافتراض التجنيسى ثلك الغاية الأخرى 
الى كان يتوحاها جدس المقامة عامة؛ أى العمل المتدرج 
على تأصيل السرد القصصى فى ترائنا العربى , 
المقامة «الحماحظية؛ 

«حدلنا عيسى بن هشام قال؛ أثارتتى ورفقة 
وليمة تأجبت إليها للحديث المألور عن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم: لو دعيت إلى كسراع 
لأجبت؛ ولو آهدی إلى ذراع لقبات. فأفضى بنا 
السير إلى دار... 
ترکت والحسسن تأخذه 
نمی منه ولتلتس خب 
قد فرش بساطها. وبسطت آنماطها. ومد 
سماطها. وقوم قد أخصدوا الوفت بين أس 
مخضود. وورد منضود. ودن مفصود. ولاى وعود. 
فصرنا إليهم وصاروا إلينا. م عكفنا على نخوان 
ند مللت حياضه. رنررت رياضه»؛ واصعلفت 
جفانه. واحتلفت الوائه؛ فمن حاللك بإزاله 
اصع . رس زان تلفاءه فافع, ومعنا على السعام 
رجل تسافر بده علی الخوان. وتسفر بين الألوان. 


وتأخخل وجوه الرغفان؛ ونفقأ عيون الجفان. وترعى 
أرض الجيران؛ وتجول فى القصعة. كالرخ فى 
الرفعة, يزحم باللقمة اللفمة. ویهزم بالمضغة 
المضغة. وهو مع ذلك ساکت لا پلبس بحرف. 
رنحن فی الحدیث تمری معه حتی وتف بنا على 
ذکر الجاحظ وخطابته. ورصف ابن الففع 
وذرابشه. ووافق أول الحديث أخمر الخحوان. وزلنا 
عن ذلك المكان. فقال الرجل: أين أنئم من 
الحدیث الذی کنتم نیه. نأخدنا نی رصف 
الجاحظ ولسنه. وحسن سننه فی الفصاحة وسننه. 
نیما عرناه. فقال: ياقوم لكل عمل رجال: 
ولكل مقام مقال. ولکل داز سکان. ولکل زمان 
جاحظ . ولو نتفدنم. لبطل ما اعتقدنم. فکل 
كشر له عن ناب الانکار. وأشم بأنف الا کبار. 
وضحکت له لأجلب ما عنده وقلت! آفدنا. 
وزدنا. فقال: إن الجاحظ فى أحد شقى البلاغة 
يلف وفى الآخر يقف. والبلبغ من لم یشهسر 
نظمه عن شره. ولم يزر كلامه بشعره. فهل 
تروون للجاحظ شعراً رائعاً. قلنا: لا. قال: فهلموا 
إلى كلامه فهو بعيد الإشاراث. قليل الاستعارات. 
قريب العبارات. منقاد لعريان الكلام يستعمله. 
مصنوعة. أو كلمة غير مسموعة. نقلنا لا. قال؛ 
نهل تخب أن تسمع من الكلام ما يخفف عن 
مسكبيك. ويدم على ما فى يديك؛ فقلت: إى 
والله فال: فاطلن لی عن خنصرك. بما يعبن 
على شکر. فنلته ردائی. ففال: ۰ 
لعمر الذى ألقى على لهابه 

لفد حشيت نلك الثياب به مجدا 


فتی فنمرنه الکرسات رداءه 
رماضربت ندسا ولا نصبت نردا 


۱۱ 








محمد أنفار 


أعد نظرأ يامن حبانئى ثيابه 
رلاند ع الأيام تيهددملى هدا 
رفل للأرلي إن أسفروا أسفررا ضحى 
رإن طلعرا فى غمة طلعرا سعدا 
صلوا رحم العليا وبلرا لهاتها 
فخير الندى ما سح وابله نقدا 
قال عيسى بن هشام: فارناحت الجماعة إليه. 
رانشالت الصلات عليه؛ وقلت لا تأنسئا: من أين 
مطلع هذا البدرء فقال: 
اس‌کسن درس داری 
لور فسیسهافسراری 
لك و بعلي ت 
وبالحسجاز لهساری) ۰ 


قراءة فى القامة 

القامة ضرب من التصوبر اللغوى تشكل فيه الكثافة 
البلاغية والبنية الحكائية وموضوع الكدية والغاية 
التعليمية مكونات متكاملة فيما بينهاء لا تقبل أن ينوب 
أحدها عن الآخر فى المقاربة أو الشرح أو التأويل. لذلك: 
یمکن نمییز هذا الجنس النشرى (هل هو حقا نشرى 


حالص ؟) وتشصيصه بكونه الصويراً مفامبا»؛ مادامت 


الأجداس الأدبية نتكفل جميمها دون اسثداء بوظيفة 
التصوبر بواسطة اللغة. ولعل أرضح مجلبات تلاك الوظيفة 
فى المقامة السمذائية هى تكامل الأجناس الأدبية 
والأغراض والمكونات والسمات مع بعضها البعض وفق 
صيغة لا تحصل إلا نى المقامة. 

ومن الممكن أن نفكك أية مقامة إلى وحدانها 
الوظيفية؛ مثلما بمكن أيضا أن تفرأ المقامة فى ضوء 
الرؤيا المميمة التی تهدى حطوات کاتبها. وبینما 


۱۳ 





الشفكيك إلى وححدات من شأنه أن يفضى إلى مخليل 
مقطعى ؛ فإن القراءة الثى تسثنير بالرؤها الموجهة أو بأحد 
أبعادها تسمح بالتغلغل المتكامل فى الوظيفة التصويرية 
لمكوناث المقامة؛ من خلال الشرکیز على صورة أو 
مجموعة من الصور. 

والتصوير فى المقامة لبس من قبيل التصوير فى القصة 
القصيرة أو الرواية» نظرا للقيود الشكلية التى نخئق أنفاس 
التعبير فى المقامة! لذا بمکن «موضمةا الصورة فی 
الممامة بين حرية الرواية وأغلال الشعر. ولا تشكل 
المفطوعة أو الوحدة الوظيفية فى المقامة صورة كمثل 
الصورة الروائية. كما أن المجاز فيها لا يشكل صورة 
شعرية. فعبارة 9حدثنا عيسى بن هشام) هى وحدة 
وظيفية لا نسعف فى حد ذانها إلا بتحليل مقطعى جزلى 
ومفصل ؛ وکدلك شأن الکناية بمبارة «ترعى أرض 
الجیران؛ عما ببن أيدى الضيوف من أطعمة! إذ هى 
مجاز لا يرفى فى حد ذانه إلى درجة الصورة الشعریة» 
وكذلك؛ أخيرأء شان «مجموع الوحداث الوظيفية؛ الثى 
تشبق الحدیث عن شخصية «أبی الفتح الاسکندری» ‏ إذ 
ھی لا نخرج بدورها عن ذلك التحدید الجزلی الفصل. 
فى حين نقشضى «الفراءة؛ إضمامة من المكونات 
والسماث التى تكون قادرة فيما بينها على تشكيل محطة 
فى التصوير القامی» وحیث ان الرژیا الجنسية فى المقامة 
(الجاحظية؛ نسعى إلى تلوين كل شئ بصبغة شعرية! 
كان من الميسور أن نمير خسلال تلك الرژبا ثلاث 


محطات تصويرية: 
- تلك التی یزکی فیها نثر «الجاحظ» من قبل 
الجماعة. 
- وئلك التى یفلل فیها «آبر الفتح» من فيمة 
ذلك النثر. 
- وأخيراً تلك التى بروح فيها ؛أبو الفتح) عن 
اعیسی! بالشعر, 





نی احطة التصويرية الأولى نصف الجماعة بلاغة 
(الجاحظط؛ ون ركى فصاحته؛ ويسهم «أبر الفتح) نفسه 
فى اسستشارة الحاضضرين کی بمعنوا فى الموضوع لما 
بسألهم؛ أن أنتم من الحديث الذى کنتم فيها2 دول 
أن تکون حفيفة شخصیته قد ظهرت بعد؛ ولا آعرب عن 
وجهة نظره. ولعل النفس التصویری الای واکب کل 
الوقائم السالفة لم پتشکل فقط من الوحدات الحكائية 
التى تشخذ الواجهة الأمامية من السرد؛ وئضری احلل 
أساسية237. كما أن ذلك النفس التصوبرى لم يشغل 
فقط من أجل التمهيد للكدية. بل إن الأمر يتعلق بمزيج 
من العناصر؛ توججهه رؤيا الكائب الذى أملى المقامة؛ 
ويتكامل فيه مكون الرواية مع الجملة الأولى الشابئة في 
القامات ؛ ومع (الحدیت) النبوی رارصف) الدار اشعرا 
رتشمة وصفها «نشرا) ودالسجم) وابداية الحکایذا؛ 
را الشخییل) ؛ وامطلع الحادثة؛ ؛ و(شخصية الرارى)؛ 
را شخصیات آخری؛ ؛ واشخصية البطل الزیف! . 

إن موضم الحکایة؟ کما هو جلی؛ پتحدد ضمن 
الوظيفة الشاملة لذلك التكامل؛ لهذا ليست (الحكاية؛ 
علامة نوعية أو هيكلية لكل المقامة؛ مادامت الخرافة 
والسحر والنادرة سئى بدورها على القالب الحكائى الذى 
يعد صيغة من صیغ امحاكاة العديدة» تشترك فيه الأجناس 
الأدية الشعربة وغير الشعربة» لتنقل بواسطته تفاصیل 
الأحبار والأساطير أو مطلق المادة القصصية. وكذلك 
الشأن مع شخصية الرارى «عيسى بن هشام؛ رشخصية 
«الرجله الضریب اللذین نظهر فیمتهما الشحليلية 
والجمالية من خلال رظيفتهما المشتركة مع وظائف 
مکونات أخرى؛ وليس من حيث كونهما شخصيتين 
جامدئين أو علامئين ثابتئين فى القامة. 

على هذه الوتييرة المنهجية يمكن أن نواكب سائر 
المناصر التكوينية فی هذه احطة التصويرية» بل فى المقامة 


تجديس القاسة 


بكاملهاء فنرحرح كلا من تلك العناصر عن المنزلة 
الرفيعة النى قد تخول له فى دراسة تعالج القامة مثلا 
باعتبارها قصة قصيرة أو مضمونا اجشماعيا أو نوشية 
بلاغية؛ كى ننشهى فى خاتمة المطاف إلى أن مجئيس 
الفامة إنما ند يئأنى من خلال النظر إلى هذا الدمط 
الفريد من التصوبر الأدبى المتكامل ذى الصبغة الخيالية 
المقيدة التى لا تتكرر فى أجداس أخخرى , 
فى احطة الشصويرية الشانية؛ يفسح السارد 
لمجال ,الأبى الفتح؛ كى يفرغ ما فى جعبته من مقولات 
ودلائل يزكى بها أطروحته الزائفة؛ وهى مقولات ودلائل 
علی قدر عال من القيمة النقدية خارج الدائرة الخيالية 
للمقامة؛ يتدرج هيكلها وفق هذه الوتيرة: 
| - تحديد قيمة الأديب فى عصره 

0 لكل عمل رجال. 

- لكل مقام مقال. - قيمة الجاحظ محدودة 

- لكل دار سكان. 

- لكل زمان جاحظ , 
۲ - البلاغة بصفة عامة 

- الجاحظ فى أحد شفى 

البلاغة بقطف. 


- بلاغة الجصاحظ 
- الجاحظ فى أحد شفى 


اقصة. 
۳ - بلاغة الشعر والظر 
- البليغ من لم یقصر 
نظلمه عن نثره. 
- البليغ من لم يزر 


كلامه بشعرة . 


ت الجاحظ مقصر 
فى بلاغة الشعر. 








4 - مکونات بلاغة النطر وسماله. 

- کلام الجاحظ بعید الا شارات. 

- كلام الجاحظ قليل الاستعارات. 
- كلام الجاحظ قريب العبارات. 
- الجاحظ منقاد لعريان الكلام. 

- الجاحظ نفور من معثاص الکلام. 
- الجاحظ بهمل معثاص الکلام. 
- ألفاظ الجاحظ لیست مصنوعة, 
- ألفاظ الجاحظ ليسث مسموعة 


< الظ‌اهسر 
السلبية لنثر 
الجاحظ 





( مسجوعة) . 


إن إمعان النظر فى تدرج كلام (أبى الفتح» وحججه 
لابد أن يفضى إلى تلمس ما فى أفواله من ترتيب ماكر 
وندرج خحادع» كأن الأمر يتعلق بفخ بنصبه للقارئ كى 
بجعله يعتقد غير ما هو شائع بين معظم الداس. ولعل 
هذه الوئيرة الخادعة الماكرة تنبىع فى وقت واحد عن فدر 
من الشخییل (2 قلب الحفيفة رالزیغ بها)؛ وعن رعی 
قوى بالإشكال الجسى الذى يدأ تفييمه من خلال 
مقدمات جمالية عامة کی بنتهی الی تمحیص الجدس 
الأدبى فى أخص دقائقه الفنبة؛ ای فی مکونانه وسمانه. 
غير أن ما يهمبا فى هذا المقام ليس القيمة النقدية 
للمقولات فى ذاتهاء وإنما ذلك القدر من التخبیل الذی 
ينسق وسمات اأبى الفتح) القصصية؛ مثلما يتسق 
ونروع الكتابة المقامية إلى أسلوب جنسى مشحون. 

نی ضوء الإشارة الملهجية الواردة فى تقديم هذا 
المقال: يمكئنا الحديث عن رؤيا عميقة فى «المقامة 
الجاحظية) تنزع إلى تسخير الأحكام النقدية ومججموع 
مكونات النص؛ بما فيها الأجئاس والأغراض الأدبية؛ من 
أجل أن ترئقى بها إلى رتبة جئس الشعر. صحيح أن 
النزروع الشعرى بين بدرجة عالية فى موضوع هذه المقامة 


۷ 





كما هو بين فى محكى تصوص هملذانية محدودة؛ 
صدفها بعض الباحثين فى خمانة حاصة» ررصفرها 
بمقامات النقد الأدبى - كالمقامات «المراقيسة) 
رهالقربضية ا" و(الشعرية؛ والغيلانية» ‏ إلا أننا نفترض 
أن ذلك التروع بتجلی أيضاً فى باقى المقامات الهمذانية 
خارج نطاق المحكى الشعرى!*)؛ ويظهر بالذات فى لغة 
الخطاب الذى يعتمده السارد لتصوير المحكى؛ سواء كان 
محوره مناقشة موضوع أدبى أو حبلة من الحيل الماكرة 
التی یتوسل بها «أبو الفتح» من أجل بلوغ مآربه. 

بكل ذلك يمكن القول إن «المقامة الجاحطبة) 
ببروعها الشعرى السافر إنما تدرجم الرؤيا الجمالية 
للكانب؛ ومجملها فى إشكال جمالى دقيق من حيث إن 
رائد فن المقامات يصوغ نصه النشرى فى ضوء جلال 
الشعر ومهابته؛ وبوفر له من أجل ذلك كل ما أوثى من 
إمكانات فنية؛ كالعبارات الفصيرة؛ والتسجيع والتصريع؛ 
والموسيقى اللفظية؛ وتضمين الشعر وختم الهكى شعراً. 
غير أن الإشكال الجمالى يزداد دقة عندما نبلور كل تلك 
العطبات الجدسية فى التساژٍل البهجی التالی: کیف 
يمكن الإبقاء على هذه الدرجة الهيمنة للمکونات 
الشعرية إزاء محكى موضوعه أحد أعلام النشر المبرزين 
(الجاحظ)؛ وإزاء نص أدبى كاتبه هو (بديع الزمان) 
الذى يحسبه تاريخ الأدب على كثاب النر ورواده؟ فى 
ضوء هذا التساؤل يمكن؛ إذن؛ أن نتلمس معالم بنية 
مئوترة فى النص» ناجمة عن احشدام المكونات الشعرية 
والشرية فيما بينهاء وهو احثدام بجمله «الاشکال 
الجمالی» سالف الذكره الذى يفترض فيه أن يتبوأ مكان 
الصدارة خلال استشراف الرؤيا الأساس للمقامة؛ إلى 
جانب الشكل الحكائى الذى ينبنى عليه هيكل المقامة؛ 
وإلى جانب موضوع الكدية كذلك. 

غير آن صدارة «الاشکال الجمالى؛ لا تقئضى أن 
نكون العلاقة بين شخصيات المقامة والكائب علاقة 


نطابق(۲۸, ولا آن توعد القامة من لدن الفاری احلل؛ 
بما فيها من أحكام أدبية وموضوعات وأجناس وأغراض؛ 
مأخذ الحقيقة الحاسمة؛ بل يجب أن تؤخذ مأحذ 
التصوير التخيبلى. فإذا كانت الرؤيا الجمالية التى نوجه 
كتابة المقامات هى ريا «بديم الزمان؛ ؛ فإن الأفعال 
والأقوال المتخيلة تتحمل تبعاتها شخضيات المقامة. وفى 
ضرء هذه القاعدة يعدو الفدح الذى طال (الجاحظ» فی 
احطة التصويرية اليانية مندرجاً ضمن سياق الخداع 
الفصصى الذی یمیز شخصية «أبی الفتم» القامية. 
لذلك كان الشيخ محمد عبده) فى شرحه المقامة 
مصيبا عندما كان بخطىء شخصية «أبى الفتح 
الإسكتدرى؛ القصصية؛ ويساجلها دون المؤلف الحقيقى؛ 
کان ا الفتح ؛ 
ديشترط فى البلبغ أن يكون مجيداً فى الشر 
رالنظم مما فلا يزرى نشره بشعره؛ أى إذا 
نظرت إلى كلامه فى النشر ثم نظرث إلى 
شعره فى النظم لا تقر النظم لعلو النثر عليه 
بل ترى كلا منھما رفيعاً فى بابه. أما من إذا 
نظرت إلى نشره حقرت شعره بالقياس إليه 
فليس بسليغ ' هوكذا يزعم أبو الفعح وما زعمه 
بصحيح عند أهل الصناعة؟. ٠‏ 
فى حين لم براع ؛شونى ضيف؛ البعد الشخیملی 
للاشكال الجمالى للمقامة عندما نصدى للرد المباشر 
علی بدیع الزمان؛ , كأنه صاحب الموقف الأدبى الذى 
بحتاج إلى نقريم : 
هذا حكم أدبى دفيق على الجاحظ بدل 
على أن البديع قرأ وفهمه؛ وعرفه معرفة 
صحيحة, وان کنا لا نتفق معه وفی تفاصیله: 
فالجاحظ لا يلام بأنه لا يقول الشعره أما أنه 
يستعمل عريان الكلام وینفر من الا ستعارات 
والكلماث العويصة نذلك حقه. ولعل أدبه 
بهذه الخصائص نفسها يموق أدب البديع 


رمعاصريه. ونحن لا نستطيع بحال أن نقبل 

من البديع هذه الاسنهائة بالجاحظ على 

أساس أنه ليس عنده ألفاظ مصنوعة ولا 

کلمات غير مسموعة فليس هذا عنواث 

العفوف الأدبى؛ إنما هذا أسلوب البديع 

ومعاصربه؛ وبه كانوا يقيسون البلغاه 
والبلاغذ)۲۱۳۱, 

ومع کل ذلك؛ يلزم أن نمشرف بان الشخییل فی 

«المقامة الجاحظية) يقدم حقيقة أدبية زائفة من خلال 

بعلل مزيف. ومن البين أن القيمة الجمالية لتلك الحقيقة 

الزائفة لا تنشفى؛ مادام تلقى التخييل من قبل الفارئ 

القديم والمعاصر يمثل فى حد ذانه بادرة إيجابية نسهم ؛ 

ولو بطريقة عكسية؛ فى الكشف عن جانب من الهموم 

النقافية لعصر المؤلف؛ وتعرى السراديب الخفية الئى 

يسلكها الإبداع الإنسانى فى مغازلئه حقائق الحياة 

وماقدته حقائق الأدب. إن ١بدبع‏ الزمان؛ على صعيد 


الحقيقة الخارجية يدين «للجاحظ؛ بالشئ الكثير» لدرجة 


أن هناك من يفترض أنه قد استمار مده أحد مكونات 
مقامانه؛ وهو مكون الكدية. ومع ذلك؛ فلا داع للخوض 
فى فحص هذه العلاقة التاريخية إلا فى أضيق حدودها! 
مادامت الحقيقة الأساس التى تتحدى الباحث نتركز فى 
هذا «الافشراء التخبيلى؛ الذى ينزرع فيه السارد بعناد 
شديد إلى أن يكيف الأجداس والأغراض الأدبية؛ بما 
فيها الخطابة والكلام والأقوال السائرة؛ من خلال المعيار 
الشعرى: ويضمخها بعبيره؛ كأن (بديع الزمان؛ بطمح 
إلى أن يثرجم جانباً من جوائب ما يسميه «شكرى عياد؛ 
ب (اللحظة الجمالية)١١2‏ لعصرهء وإن لم يقل «البديع؛ 
ذلك باسمه الشخصى أو يكون من مؤبدى ما يقوله 

بطله. 
إن على «الجاحظ؛ أن يكون شاعراً لک بصلح نشره. . 
وحيث إنه لم يكن شاعرا ولن یکون كذلك؛ بحكم أنه 
شخص محسوب علی الاضی؛ ولا يمكنه أن يعود إلى 
الحياة ليقول الشعر ويجيده ویغدو بلیفاً؛ فان منزلشه 
۱۵ 





حسمل أنفار 


البلاغية ستظل معلقة ومثار الاخمئلاف بين الذين لن 
يسمعوا بحجج (أبى الفتح) . وهذا مظهر من مظاهر الترتر 
الناجمة عن التعسف فى تنصيب الشعر معياراً. وقد 
تحثمل أن الصورة العامة للتوئر تعجسد على ثلك الصيغة 
بالسبة إلى الفارئ فى القرن الرابع الهجرى الذى قد 
برى فى (الجاحظ؛ شخصاً حقيقياً. إلا أن «بديع الزمان؛ 
لم يكتب لهذا القاری وحسب» كما أنه لم يفول 
«أباالفتح؛ مقولته المضادة على أساس آن تثبت فی فضاء 
زمنی محدد. لذلك بصبح من حفنا - نحن المعاصرين - 
أن نری فی تفییم بلاغة «الجاحظ» علامة أخرى من 
العلامات المیزة لنفاق «أبی الفتح» ؛ أو لنقل إنها عملة 
مزيفة فى بده ينوسل بها کی براوغنا وبحارل آن بقلب 
بها حتى معاییرنا النقدية الراهنة؛ ویوهمنا بحتمية خقین 
«الشمریة! کی تصلح االشریة»؛ وهذا لممری هو الوهم 
الخیالی والتجنیسی الطلوب في فراءة القامة. 

من ناحية؛ یفیم االجاحظ؛ فى احطة الشمسوبرية 
الثانية شعراًء وفى الوقت نفسه لنزع المقامة برمتها إلى أن 
نسبك شعراً. غير أن ما يجمع بين هانين الخطوئين هو 
مبدأ اخثلال الحقيقة الأدبية؛ أو لنقل؛ مادمنا فى مجال 
السردء إن الجامع بينهما هو المكون التخبيلى. فتقييم ثثر 
«الجاحظ» من منظور العیار الشمری یمد هدا خطوة 
مختلة من حیث [نها تعاکس الحفيقة الخارجية 
الصريحة؛ أو على الأقل طرف منهاء رتتعمد تقدیمها 
للقراء من زاوية نظر منحرفة عن تلك الثى تسسود بين 
غالبيتهم؛ ذلك أن «الجاحظ؛ الذى غطى عصراً بكامله, 
وهيمن نثره حوالی قرن من الزمن؛ وامئد تأثيره إلى عصر 
کتابة القامات فی الفرن الرابع الهجری؛ ووصل حتی 
إلى زمندا الحالى الذى نعيد فيه قسراءة «المقامة 
الجاحظية» ؛ حرى به أن بتبوأ بعد ذلك درجة رفيعة 
تضمی له الخلرد فی العصور اللاحقة؛ مادام من الثابت 
أن الفنان الذى يفرض نفسه فى فترة ماء لابد أن يحتفظ 
بتلك الرتبة علی مر الشاریخ؛ مع تفاوت؛ بالطبع؛ فی 


۱۹ 





نسبة تذکره او تناسبه. وابدیع الرمان؛ نفسه يعى جبداً 
تلك الحقيقة؛ إلا أن الذى يحفى بالأسبقية فى مجال 
السسسرد لیس خطاب الكاتب بل خخطاب الساره 
والشخصيات؛ حسبما تقتضى اللعبة التخييلية؛ لذلك 
بلزمنا أن نتقبل (الحقيقة؛ فى هذه المقامة من منظور 
لتخبیل » فنستسلم لسلطة الاختلال؛ وثرناب تبعأ لذلك 
فى القيمة البلاغية اللجاحظ؛ من حيث هو احفبفة 

رالی جانب تخییب آفن انتظار المتلقى من خلال 
خلخلة الحقيقة الخارجية الخاصة بتقدير مكانة 
(الجاحظ؛ ؛ نقد تعمد السارد أن يتحقق ذلك على 
مستوى الصراع بين الأجناس الأدبية؛ حيث اختلق 
تعارضاً غير متكافئ ببن الخطابة والكلام وبين الشعر؛ 
على أساس أن يكون هذا الأخير خصماً رحكماً فى 
وقت راحد. ویقتضی منطق التخییل العتمد فی التصویر 


المقامى أن بل تألبر وظبفة الخلخلة سارى الفعول؛ 


فينسحب على مجموع أجناس القول وأغراضه المضمنة 
فى المقامة؛ مثلما سبق له أن انسحب على تقييم شخصية 
(الجاحظ؛. فهل تمسك السارد بهذه الخطة التصريرية؛ 
وظل رفبا بموجبها لسلطة التخبیل ؟ 

إن التمعن الفاحص فى بلبة المقامة يشبث أن 
الاخثلال قد لحق أيضاً علانة الشمر بالشر» او مخدیدا 
علافة الشعر بالخطابة والکلام؛ ما بفتضی آن تشیم 
الأصرة التى مجمع بينهما فى النص بالاستناد على مبداً 
الاختلال؛ ومعاكسة الحقيقة الخارجية الثى لا تتم 
بالعسرورة أن يسرز الأديب فى الجنسين معا كى يغدو 
بليغاً. وينجم عن ذلك أن يقرأ التعالق بين الجدسين فى 
ضوء ا الاخثلال التخييلى الذى سبق أن لحن 
شخصية «الجاحظ؛ ومکانته. 


أما اللغة السردية التى تنزع هى الأخسرى إلى أن 
تسېلڭ شعرا؛ فلم تفلت بدورها ص تألبر المكون التخيبلى 






والتفاعل معه من أجل اختزال «الرؤيا الجمالية» للمبدع 

فى إشكال جنسى تبرز بعض معالمه الأسلوبية فى؛ 

۱ - تهجین الأسلوب النشری؛ ونفتیت نماسکه النوعى 
عن طريق تطعیمه بمجموعة متباينة من أجناس 
القول وآغراضه (الحدیث اللبوی/ الحکایة/ الفول 
السائر/ الشعر/ الوصف/ الهجاه/ الدح/...). 

۲ - اعشماد الشمر باعتباره وسیلة تصويرية متجانسة 
جانساً مطلقا مع الوسيلة النثرية المضادة؛ الشره الذی 
یقتضی من قاری المقامة أن يسلم بأن النشر وحده لن 
يستطيع أداء وظيفته التعبيرية؛ ففى المثال الثالى 
يتحقق (الرصف» بسبيكة نثرية ‏ شعرية واححدة؛ 

...١ -‏ فأفضى بنا السير إلى دار 
لرکت والحسسس ناخحده 
فانشفت منه طرائفه 
راستزادت بعض سا تهب 
فد فرش بساطها. ورسطت آلماطها: ومد 
سماطها. ونوم فد آحدوا الوقت بين آس 
مخضود. وورد منضود ...۱۲۲۸ . 
وفی خاتمة المقامة يتحقق (الحوار؛ عن طريق الجمع 
بین الجنسین مما: 
- ۱... وقلت نا تانسنا: من این مطلم هذا 
البدر؛ فقال؛ 
إسكيدرية دارى 
لرفرفنبهافترارى 
لکن لیلی بنجد 


اکتا( 
نياو وأيرة ا معار ف ملا 


۳ 
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- الشوسل بالسجم والفافبة والشصربم رالشرصیم من 
حیث هی مکونات مستمد: من مرسیقی الشمر 
الخارجية؛ تمثل فى حد ذانها خلخلة للغة النشر 
المرسل ؛ وتثير الانتباه إلى أن الخروج عن المألوف فى 
مجال الأسلوب؛ عليه أن يذعن لهيمنة الشعر 
ومكواته؛ حلافاً للمبدأ البلاغى الراسخ الذى يرى 
أن الكل مقام مقالا؛. ومن هناء فقد شكلت تلك 
المكونات الموسيقية مظاهر من الاخثلال التصويرى 
الذى بدا له أن يئخيل ماهية الجنس الأدبى على غير 


ا حفیفنها المسميمة؛ وخارج الحدود الضيفة لداثرته 


التعبيرية المعهودة. 

- إعطاء كلمة الختام للشمر: فى سياق جنس أدبى 
نشری: تخییباً لظن التلقی الذی بنثظر من القامة 
الهمذانية أن تلبى لديه نزوعاً غريزيً؛ يقبل بموجبه 
على قراءة النص وهر يحدس سلفاً المسالك التصويرية 
الئى سيمضى فيها المبدع. ذلك أن الشروط المتداولة 
فى قراءة المقامة تقتضى أن ممئل السمات والمكونات 
والوحدات السردية مرتبة الصدارة قبل مرتبة الصرا ۶ 
غير المشكافئ بين الشعر والنشرء من أجل أن يشعر 
التلقی بأنه يقرأ «مقامة؛. غير أن تكسير أفق انتظار 
القاری على هذه الوسيلة ١الجئسية»‏ قلما اعتبر حلية 
نخييلية من لدن نقاد المقامة؛ فى حين حظيث 
المكونات التخييلية الأخرى بمثل ذلك الاعثبار 
(ابتداع الشخصيات/ وصف الفضاء/ تشكيل 
العقدة...) . 


ولا غرابة؛ بعد هذا الجهد الجمالى المتداخل؛ أن 


تکون المحطلة التصويرية الأخيرة فى المقامة ترجيحاً صريحا 


لجنس الشعر؛ يتحول فيه ١الكلام!‏ إلى أدب يخفف 
العبء؛ ررح ابر الفتح) من یلاله عن ایس ی! 


۱۷ 





ال بس 


وصحبه بأبيات ذات «غرض» مدحى؛ تملا الجلس قريضا 2 تضارب القيم الفنية فى عصره؛ وسن هنا رغبته الجامحة 
بعدما ملىء نثراً؛ وتمحو من النفوس ما علق بها من آثار فى تطویر النشر العربی؛ ومحاولة تأصيله فى نسيج الثقافة 
الكلام العريان. الرسمية . ولم يكن من الميسور ل- «بديع الزمان» أن 

نلك» إذن: هى حدرد «الاشکال الجمالی) وتلیانه 2 يخطو مثل هذه الخطرة الجريكة فيرئقى بهذا اللون من 
التجنيسية؛ ودرجة مساهمته فی بناءه المقامة i‏ لوان القص الشعبی» دون أن براعى الرتبة الحضارية التى 
NA ADEE‏ نت كان يحظى بها الشمر فی زمانه؛ لذلك حرجت القامات 
التى هدت الكائب فى تصويره المقامى لهذا النص ولغيره. 
ونعشفد أن «بديع الزمان؛ إنما كان ينطلق فى تلك من بين يديه مثل سبيكة فريدة؛ فيها من روح الشعر 
الرؤيا من وعى مموتر يدسم بالحذر؛ ويسئشرف بعمق2 نصيبء ومن استشراف فنون المستقبل نصيب ٠‏ 


الهوامش, 


۰۹۳ ص‎ ٠ 1181 نقلا عن ألفث كمال الرربى : الموقف من القص فى ثرائنا النقدى: مركر البحوث العربية؛ القاهرةء‎ )١( 
(؟) من بين الاستثناهات النادرة التى طمحث إلى أن نشیم تصنينا نرعبا للمقامة من حيث هى مقامة؛ محاولة عبد الفتاح كبليطر فى مقال: ١تصنيف الأنراع» الواره‎ 
, 1147 ضمن كتابه؛ الأدب والغرابة؛ دار الطليعة ببيروث؛ الشركة المغربية للناشرين المتحدين» ط‎ 
جیمس نوباس مونرو؛ فن بدیغ الزمان الهمدانی ولصص البكاريسك ترجمة أنسية ابر النسر: فصول ؛ انجلد ۱۳۶۰۱۲ خربن ۱۹۹۳ .ص٩۱۵ . ولقد سردا في‎ )۳( 
۰۱۵۱ کتابة لاسمین الاسبنیین حسب نطفهما الأصلى؛ ص‎ 
تباینت (شاراث النفاد الراصفة للملافة بین الثر والشمر في القامات؛‎ )4( 
يقول محمد رشدى حسن ؛ إن هما يجلب عراطفنا إلى القاماث [ الهمطانية؟ ما تمده فيها من نثر يكاد يقارب الشعر من ناحية التعبير الجميل عن وقع الوجبرد‎ - 
. ٠٠١ص علی الوجدان بلفظ بل بدل هلی معنی بعید ؛ ؛ أثر المقامة فى نخأة القصة المصربة القصصير؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ القاهرة؛ 151/1 ؛‎ 
۰۳۷۸ ص‎ ۱۹٩۳ ويرقى وليد منبر بعلاقة الشعر والنشر فى المقامة إلى مسترى «الازدراج؛ ؛ فصو : اجلد ۲ ع خریی‎ 
ربصف محمود طرشونة وظيفة الشعر  النثر بأنها رظيفة اثنارب» ؛‎ 
M. Tarchouna. Lea marginaux duns les récits pkcaresques arabes et espagnols, Publications de Université ole ‘Tunis, 1982, p. 338e 
P. 341. 
؛ ص 74 - ۷۵, رانظر گذلك نص الفامة رشرحها‎ ١884 زه) مقاماث أبى الفضل بديع الزمان الهمذائي رشرحها للشيع محمد هبده؛ المطبعة الكالوليكية؛ بيررث؛‎ 
۰۸٩ 2 ۸٩ نی کتاب: شرح مقامات بدیع الزمان الهملالی؛ مد محی الدين عبد الحميد؛ (د, ۵.) (د. ث)؛ص‎ 
۲ - )۱ انظر فی هدا السبال فی مفال الطيب بن عمار: لحليل إنشالي للمقامة الحلرالية للهمذائي ؛ «اعحياة الافیا» . عده ۱۳۱ ۷ ۱۹۸۵ ص‎ )( 
۰۳۹ ۰۳۸ ص‎ :۱۹٩۲ , انظر ليلا لهذ المقامة فى كتاب محمد السولامى ؛ فن المقامة بالغرب لي الععر العلوی؛ منشورات عکاظ؛ الرباط‎ )۷( 
نطمح لى مناسبة لاحقة إلى اختبار أبعاد هذا الافتراض من خلال مقاربة تموؤج أخر من المقاماث لا يكون فبها موضوع المكى هر الشعر: أر المهاضلة بين الشعر‎ )«( 
والنثر.‎ 
سيكون من الطريف أن نطلع على هیناث من تلك العلاقة فى بعض المصادر النقدية والتحليلية ؛‎ )4( 
بری محمره طرشولذ آن الهملانی هر الذى يحاكم الجاحظ وهر الذي بعيب عليه لفريطه فى الاستعارة والكلمات المسمرعة؛ وعجزه عن الإبداغ فى الجنسين‎ - 
معا؛ الشعر والشر. ويعلل طرشونة ذلك الهجوم يكون الجاحظ منزلياء فى حين أن الهمنائى لم يكن كذلك. إلا أن طرشونة بشید مرا واححدة فقط بالسجاق الحرفي‎ 
للمقامة وبقول؛ إن أبا الفتح دهو الذى انطلق فى مقالة هجائبة ضد الجاحظ» نقیما الدليل على المعرفة العامة باللغة والأدب؟ ؛‎ 
Les marginaux, O, C, Pgs: 152, 191, 341, 288 et 402, 


۱۸ 








نیس المقامسة 


- ربرى عبد الفناح كبليطر أن «الإسكتدرى هر أبر الفتح بطل الهمذائى رهو كتاية عن هذا الأخير) : الغالب؛ دار لوبقال للنشره الدار البيضاء؛ )١581/‏ ص .1١‏ 
رنقول إحسان اللالکة زن اعبسی هر البديع نفسه؛: :بديع الزمان في مرآة العصر؛, :الأداب؛ غ4 : سيتميرء ص ,1١‏ 
( 4 ) مقامات الهمذالي: مصدر سابل ص ۷۲. 
)٠١(‏ المقامة؛ دار المارف بمصر؛ ط الانید: ۱۹۹4؛ ص ۲۷ - ۰۲۸ 
)١١1(‏ دائرة الإبداع : دار زلباس؛ الفاهرا» ۰۱۹۸٩‏ ص ۷۳- ٩۳‏ . 
(۱۲) مصدر سایق ص 21٩‏ ۷۰ 
(۱۳) نفسه: سس ۷۸ - ۷۵, 
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HHHH ةا 0 0 يت‎ 0 IY 


البناء الفنی ٩‏ حادیت این درید 


۵( صسد اوه 


فى مقامات بديح الزمان 





آحمد درویش" 


م يميم مي ا ا 


N 


برغم طول باع ابن دريد فى مجال اللغة؛ وأخذه 
زعامة مدرسة البصرة ذات الايجاه النحوی اللفوى 
الواضح: وبرغم تخرجه على يد شيوخ اللفة فى عصره 
وتخرج أئمة النحو واللغة على يديه؛ برغم هذا كله فقد 
کانت سمته الأدبية شدیدة الوضوح؛ وعد فی عصره من 
كبار من يؤخذ الأدب على يديهم. ومن الشائع فى 
تراجم العصر أن يقال إن فلانا رحل إلى البصرة أو بغداد 
فسمع الحديث من فلان رقرأ البحو على فلان وأخيل 
العربية والأدب من ابن دريد. وقد انشهى معاصرره 
رنلاميذه إلى الفول بأنه رجل ازدحم العلم والشعر فى 
صدره. وإذا كان أبو حيان التوحيدى قد حيرهم بتفوقه 
فى مجالى الفلسفة والأدب معأ فعدوه فيلسوف الأدباء 
رأدبب الفلاسفة؛ فقد كان لابن دريد الشأن ذانه فى 
تفوقه فى مجالى الأدب والعلم معا؛ فهر من هذه الناحية 
أدبب العلماء وعالم الأدباء؛ إذا كان لابد من التصنيف. 


« أستاذ الأدب المقارن؛ كلية دار العلوم بالقاهرة. 


۳۰ 


والذى يلاحظ على بعض مماجم الأدب التی 
تكتب باللفات الأجنبية حين تعرضها للأدباء العرب 
وهی تستصفی من کل آدیب خلاصة ما يمكن أن يقال 
عه فی سطور معدودة؛ آنها حین تستصفی ما یفال عن 
ابن دريد نضع أدبيته فى صدر ما يذكر حوله. يذكر 
فيليب فان تيجم فى معجمه الفرنسى عن الآداب أن 
ابن دريد #الذى عاش من عام 877 م إلى ۹۳۳م کان 
لغوياً شاعراً أديياً عربياً» وأنه مؤلف قاموس وعدة اعمال 
لغوية ذات ضلة شديدة بالادب»(۱. 

وأدبية ابن دريد بمكن أن يلئقى بها الره فی کثیر 
من مؤلفاته. حتى المإلفات ذات الصبغة اللغوبة الخالصة؛ 
غمدها مليكة بالمادة الأدبية الثى ترفدها والتاول الأذبى 
الذی بژرلها؛ لکنا سکتفی فقط بالوفوف أمام الأدب 
الخالص المكمثل فى النصوص النثرية الإبداعية المنسربة 
لابن دربه . 

ولا شك أن أشهر النصوص النثرية لابن دريد هی 
(أحاديث ابن دريد) التى نقل بعضا منها تلميذه أبوعلى 
القالى فيما أملاه على الأندلسيين فى كتاب (الأمالى) . 





وغالب الظن أن هذه الأحاديث لم يصل إلينا منها 
إلا قدر يسيرء وأن كديرا منها لم يدون أصلاء أو دون 
وضاع فيما ضاع من تراث ابن دريد. يحملنا على هذا 
الظن ما يلى : 

١‏ - أنه ليس بين أبدينا من بين كستب ابن دريد 
كتاب دون فيه أحاديثه أر حكاياته التى لا نعلم من أى 
فثرة من العمر بدأ بصوغهاء رالتى ندل صياغة ما بفى 
منها على أنها كانت ججزءاً من نسيج الرواية الأدبية 
- واللغوية عنده أو جانبا من طریفته فى الدرس: وکلا 
الظهرین امئد فى ححياة ابن دريد فترة» لنقل على الأقل 
إنها شغلت معظم النصف الثائى من عمره؛ من لحو سنة 
۰ إلى 1ه 

١‏ - أن ما وصلنا من هذه الأحاديث وصل مدونا 
فى (أمالى) آبی علی الفالی؛ الذی «أملاه من حفظه» 
كما فال فى دررس الخميس بمسجد قرطبة والمسجد 
الجامم بالزهراء. رقد وصل القالی الی بغداد عام ۳۰۳ 
فى حین مات ابن درید عام ۵۳۲۱ آی آن الفترة التی 
بحتمل فیها لفاء اللمید بالأسئاذ» لم إعجابه بالطريقة: 
ثم اشتداد الصلة؛ ثم التدوين» فثرة لا جاوز حمسة عشر 
عام بکثیر» آی آنها آقل من نصف الفترة التی ثضاها 
ابن دريد محاضرا فی حلقات الدرس وراوبا آثار القدماء 
وأحاديثهم . 

۳ ۔ ذكس عن هذه الأحاديث نپا «أربعون 
حا.يثاً؛ ؛ لكن هذا التحديد لا يببغى أن يخدعناء ولا أن 
يفهم منه الرقم على حقيقته. ولنعد إلى أقدم نص ورد 
فيه هذا التحديد؛ فقد ذكر أبو إسحاق بن على الحصرى 
القيررائى - المترفى عام ۳ه - فی کتابه (زهر 
الاداب) عند حديثه عن بديع الزمان الهمذانى ما 


ی 


البناء الفنى 


«ولا رأى أبا بكر محمد بن الحسبن بن دريد 
الأزدى أغسرب بأربعين حسديفا وذكر أله 
استبطها من ابيع صدره واستنشجها من 
سمادن فکره: وأبداها للأبصار والبصائر 
وأهداها للأفكار والضمائر فى معسارض 
أعجمية؛ وألفاظ حوشية؛ فجاء أكثر ما أظهر 
تنبو عن قبوله الطباع ولا ترفع له محبتها 
الأسماع؛ ونوسع فيها إذ صرف ألفاطها 
ومعائيها فى وجوه مختلفة؛ وضروب متصرفة؛ 
عارضها بأربعمائة مقامة فى الكدية تدرب 
ظرفا ونقطر حسنا لامناسبة بین القامتین لفظا 
ولا معنی رعطف مساجلتها ررفف منانلتها 
بين رجلين سمى أحدهما عیسی بن هشام 
والأخسر أبا الفستح السكندرى؛ وجعلهما 
بتهاديان الدر وشنافشان السحر فى معان 
نضحك الحزين ورك الرصين». 
ولقد ورد فى هذا النص أن أحاديث ابن دريد 
(أربعون ؛ وأن مقاماث بديع الزمان 9أربعمائة؛. وكان 
بديع الزسان نفسه قد أشار إلى أنه أملى فى الكدية 
«أربعمالة مقامة لا مناسبة بين المقامتين لا لفظا ولا 
معنى؛؛ وأشار مرة أخرى فى رسائله إلى أله يقدر على 
«أربعمائة صدف من الترسل6”". وهذه الاشارات التی 
أحذ بها الحصرى هى التى حيرت الشيخ محمد عبده 
عندما حفن مقامات الهمذانی ولم یجد العده الطلوب؛ 
وأشار إلى ذلك فى المقدمة ؛ 
«رقد قالوا إنه أنشأ من الفامات زهاء آربعمائة 
مقامة؛ لكن لم يظفر الناس منها الهرم بغير 
عدد فلیل ينيف على الخم سین ۱ طبع 
مجموعه فى الأستانة العلیاه(*۲. 
والواقع أن رقم ااربسماگذ؛عند البدیع غهر دفیق؛ 
وقد أشار إلى هذا آدم ميئز فی عبارة حاطفة عندما قال؛ 


۳ 





احسمد درویش د 


اوبنبغى ألا نعتبر الأربعماثة رفما دقيفاً'*)؛ فلم نكن 
هناك فى الحقيقة أربعمائة مقامة؛ ولكن كانت هناك 
مقامات كثيرة؛ ولم يكن هناك أربعمائة صدف من 
الترسل ؛ وإلما “كانث هناك أصداف كديرة. وبالمدل؛ لم 
يكن هناك أربمون حديثاً لابن دربد؛ وإنما كانت هناك 
أحاديث كثيرة. ومفهوم الأرقام فى اللغة العربية 63 
يسمح باستخدام أعداد معيئة للدلالة على المبالغة لا 
التحديد المطلق: وذلك مثل رقم السبعة ورقم السبعين؛ 
وقد جاوت فى القرآن الكريم أياث مثل: «استغفر لهم أو 
لا تستغفر لهم إن تستغفر لهم سبعين مرة فلن يغفر الله 
لهم . وهناك اتفاق على أن السبعين هنا نعنی الکشرة 
دون التحديد: ويدو أن الأربعة ومضاعفائها فى اللغة 
نمی ایض هذا الانطباع. والآثار الئى مخض على صلاة 
العشاء والفجر فى جماعة «أربعين ليلة متوالیة» بفهم 
منها الحض على الإكثار دون التوقف عند الليلة الواحدة 
والأربعين. والعراث الشعبى مازال يحمل كثبرا جدأ من 
دلالات المبالغة فى رقم الأربعة ومضاعفائها. وعندما 
تسمى إحدى الزواحف بأنها أم أربعة وأربعين»» فإن 
الدلالة هى كشرة أرجلها لا حصر لعددهاء رعندما 
تتحدث الفصص الشعبية عن :على بابا والأربعين 
حرامی) فمعنی الکثرة وحده هو الفهوم. 

ولا شك أن هذا هو المعنى الذى فهم فى القسرن 
الرابع عددما سار بأن لابن دربد (أربعين حديثاً أى 
أحاديث كثيرة؛ فجاء الهمذانی لكى يقول: أنا لى عشرة 
أمدالها «أربعمائة حدیث» وصنوف الشرسل عندی لا 
نهابة لها نضم أربعمالة صدف. . | 

رعلى هذا النحو؛ فقد أنعب الشيخ محمد عبده 
نفسه حين أخذ ينتظر بقبة المقامات الأربعمالة؛ وأتعبنا 
نحن أنفسنا أيضا حین آخذنا نعد فی (أمالی) القالی 
الأحاديث الأربعين فوجدناها لا تقف عند هذا العدد ولا 
تحصر فیها؛ وانسا ندل فقط على كثرة ما كان 
لابن دريد من أحساديث وصل إلينا شدر منها على بد 


۳ 


نلميذه أبى على الفالى؛ وكذلك صيع شوفی ضیف 
حبن ربط بين تأليف بديع الزمان مفامائه والدروس التى 
كان يلفيها على الطلاب فى نيسابور: وهی دروس بظن 
درلی ضيف آلها كانث أحاديث ابن دريد: «ونظن ظناً 
أنه كان يعرض علیهم أحادیث ابن درید الأربعين التی 
امه بها إلى غاية تعليم الناشكة أساليب العرب ولفتهم؟ . 
لكن هذا الربط الذى صدعه يجعله يحار فى كيف 
يصدم الهملانى أربعمالة مقامة فى معارضة ١أربعين‏ 
حدیدا»؛ وربما کان ذلك غلطا من ناسخ الرسائل ا 
فمجرد معارضة بديع الزمان لابن دريد فی آحادشه 
الأربعين بنعضى أن تكون أحاديئه أو مقامانه أربعين 
ایضا؛ وبظهر أنه صنع فى نيسابور أربعين مقامة فقط؛ ثم 
رای آن بزید علیها مقامات آخری بعد مبارحته لهاء فزاد 
سنا فى مديح خلف بن أحمد أثناء تزوله عنده» كما زاد 
حمسا أخرى وبذلك أصبحت المقامات نيفسا 


. ,¥( 
و مس 0 


وهكذا؛ فإن فهم العدد على حرفيته هو الذى دعا 
إلى ضرورة افشراض المطابقة بين الأعمال التى فبها 
ممارضة» وإلى افشراض خطأ الدساح فى نقل العدد 
وكتابته. غير أن كثابا آخرين ينتبهون إلى عدم صحة 
العدد بالمعنى الحرفى ؛ يقول مارون عبود عن الهمذانى: 
درفی نیسابور آملی مقامائه المشهورة ويزعم 
الورخون أنها أربعمائة عدا ولكن هذا غير 
صحیح لم بقل بهذا الهمذانی نفسه» ۳ , 
نحن؛ [ذن؛ آسام فن نشسری لابن درمد هو 
الأحاديث؛ ب مله فدراً کیا ووصلدا جائب منه » 
رسن خلال هذا الذى كتبه نشأ فن المقامة عدد العرب 
على يد بديع الزمان متأثرا بابن درید» وامشد فن القامة 
بدوره من البديع إلى الحريرى وغيره من الکتاب العرب. 
5 اتقل إلى الأدب الفارسى وترك بعض آثاره فى الآداب 
لأوربية وفى فن القصص نون ٩‏ 


ریفتضی الانصاف العلمی آن بشار إلى من كان له 
الفضل فى الت ركيز على الصلة بين أحاديث ابن دريد 
وفن المقامات؛ وهو زكى مبارك. والظروف التى نادت 
زكى مبارك إلى كشف هذه الصلة؛ بمكن تلمسها من 
. خلال ناريخ مؤلفائه؛ فقد وقعث طبعة قديمة من كتاب 
(زهر الأداب) للحصرى فى بد زکی مبارك؛ وکانت 
مطبوعة على هامش کتاب (العفد الفربد) من غير ضبط 
ولاشرح؛ وقد وصفها زكى مبارك حين قال: «وكان 
يكفى أن يطبع الكتاب طبعة أزهرية لبصبح مثالا في 
السخ رالتشویه». ودخلت هذه النسخة المعتفل مع زكى 
مبارك عام ۲۰٩۱م؛‏ حین فضی به تسعة آشهر!۱) قرا 
خلالها الکتاب وعنی بضبطه رنصحیح أخطاثه تمهبداً 
لإصداره سنة ۲۵٩۱م.‏ رلا شك أله خلال ذلك لنبسه 
لنص الحصرى الذى نبه فيه إلى العلاقة بين الأحاديث 
والمقامات , 


لم سافر بعد ذلك مبارك إلى فرئساء وهناك أعد 
رسالة لدكتوراه الدولة حول النشر الفنى فى القرن الرابع 
الهجری نوفشت عام ۳۱٩۱م؛‏ رثار حلالها الصلة التى 
نضمنها نص الحصرى وسبق ابن دريد إلى هذا الفن, 
وقد نبهه أستاذه ديمومينى إلى أن المستشرق الألمانى 
بروكلمان سبقه بإشارة إلى الصلة نفسها فى مقال له فى 
(دائرة المعارف الإسلامية)؛ وعاد مبارك إلى مقال 
بروكلماك؛ ونقل نی کتابه النص الفسرنسى لإشارة 
بروكلمان وترجممته: 


«أی آن الهمدانی یکون قد استوحی الاربمین 
لابن دريد ونحن لا نستطيع أن نصدر أى 
حكم بهذا الشأن لأن هذا الكتاب لم يصل 
لا . 


ولذن» فبر وکلمان كان بدوره قد قرأ فى كتب 
الأدب العربی القديم؛ شلد الحصری أو غيره؛ عن 
احثمال وجود العلاقة بين الأحاديث والمقامات. وتولى 


ست‌البداه الفنی 


زكى مبارك التركيز على الفضية والإشارة إلى نص 
الحعسرى وإثارة بعض التساؤلات حول أرجه الربط 
والتشابه, 

ولكن ما أهم النقاط المشابهة والمقارئة بين أحاديث 
ابن درید ومقامات البديع ؟ 

إن الباحث يمكن أن يعشمد على كتاب (الأمالى) 
لأبى على الفالى؛ وهو مکتظ بالراية عن ابن دريد 
لنتكون لديه صورة معقولة عن عالم أحاديث ابن درید 
ودوائعها وأبطالها ولغتها والهدف منهاء رهی صورة وان 
لم تكن كاملة فإنها يمكن أن نكون معبرة؛ يشير الجزه 
الوائى المطروح بين أيدينا إلى الكل «الغائب»؛ وقسد 
اعتمدنا فى رسم ملامح الصورة على نحو مائة ونسعين 
رواية آرردها الفسالی لابن دريد تتنوع ما بين حبر 
رحدیث؛ ورضمنا فی الاعتبار کما آخر آورده الفالی 
وت عنوان اآنندنا أبوبكر او «ثرأت على اى پکرا؛ 
وما برد تحت هذا العنوان پتضسمن غالبا نصوضا شعرية 
تعقبها نفسيرات لفوية؛ وقد جر بدورها إلى سرد حبر أو 


سود پس 


لسا قبل أن نبدا نی رسم ملامح هده العسورا» 
ود أن نشير إلى حدیث منفرد من أحادیث أبن درید لم 
يشر إلبه صاحب (الأمالى) ؛ وإنما أشار إليه زكى مبارك 
نفلا عن جامع دیران ۳ واس» وهو -عديث يحمل فدراً 
كبيراً من الفكاهة والدعابة وإشارات إلى البادية رالعشق ؛ 
ومی ملامح تمبز بها الثر فی تلك الفترة وحماتها آلوان 
کیرة منه؛ وبدور هذا الحدیث حول حح أبى نواس لبیث 
الله الحرام؛ وما يثيره هذا الموضوع من تصور المفارقات 
بين العاشق الماججن والحاج الورع فى نفس أبى نواس. 

ترت بن ید هرل همرت نار 
أثناء رحلة الذهاب إلى الحج حين الهمر المطر غزيرا فى 
أرض بنى فزازة؛ فلج أبولواس إلى الخيام؛ فإذا جارية 
حساء مبرقمة تنظر إليه بجفن ساحرء وإذا هو يحدلها 


۳۳ 








ااي الس ا ست 


فعتشى ونتدلل وهى تقدم له الماء؛ فينسى أبوتواس ورع 
الراحل إلى الحج: ربدخل معها فى غزل مكشوف رهی 
تطمعه قليلا حتى يدق طبل الرحيل فيرحل وفى قلبه 
حسرة وعزم على المعاودة ألناء الرجوع من الحج؛ رهر 
عزم لن يثنه عنه أداء مناسك الحج فمر على الخيام في 
طريق العودة؛ وأعاد الحارلة ولكنها انتهت بحيبة أمله!١ ١‏ , 
واذا انتقلنا بعد هذا إلى ما رواه صاحب (الأمالى) ؛ 
نإننا سنجد الأحاديث فى مجملها تتزع منزعا تعليميا 
لغويا؛ بمعنى أنها نسوق الحكمة أو النادرة أو الطرفة فى 
قالب لغوى يستدعى غالبا من سامعه أن بسال عن کذیر 
من معانى ألفاظه؛ بعد أن يكون قد أحاط بالخيط العام 
أو الرواية؛ وهنا يأنى دور العالم اللغوى ابن دريد؛ فيظهر 
خبرته الواسمة فی فهم الألفاظ رتصریضها والعرفة 
بالأخبار وتأويلها؛ وهذا الهدف فی ذانه جمل کثیرا من 
هذه الأخبار يصاغ فى لغة جمنح لی الضریب؛ رهو 
مستوى لغوى كان أهل الفرن الخامس الهجرى أنفسهم 
عتبروئه غرياً؛ ولعل ذلك يفسر عبارة الحصرى فى النص 
الذى أشرنا إليه؛ «فى معارض أعجمية وألفاظ حوشية 
فجاء أكثر ما أظهر تنبو عن قبوله الطباع ولا ترفع له 
حجبها الأسماع؛. ومع أن الهمذائى بئى مقاماته 
الممارضة لابن دريد على أساس تلاثى خاصة 
١الإغراب»؛‏ فإنه لم ينقدم كثيراً؛ إذ ظلت مفامانه هو 
أبضاً مليدة بالغربب؛ بل ظلث الغرابة والبسبحث عن 
نفسیرانها وما پتبع ذلك من هدف تعلیمی سر بقاء 
القامات زمنا طویلاً من ناحية؛ وسر انکماشها وعدم 
نطورها من ناحية آخری. ومن هنا؛ فان القامات تعتبر 
امعدادا للأحاديث من حیث الهدف التعلیمی والستوی 
اللفوی؛ حتی وان اختلفت الدرجة قليلا هنا أو هناك. 
أما الإطار الذى دم فيه كل من الأحاديث 
والقامات نفد احتلف فلیلا» وساعد ذلك علی تعلور 
أسرع ونمو اکبر للمقامات وان کان هذا الاختلاف 
يضم إطارهما من الناحية الفنية على سلم تطورى واححد! 


Yé 


ذلك أنه بمكن وصف إطار الأحاديث بأنه «لبهام 
بالصدق؛ على حين أن إطار المقامات يوصف بأنه 
(تصریح بالخيال؛؛ فقد كان ابن دريد يصدر كل خبر أو 
حديث بسلسلة من الرواة؛ وهى سلسلة تبداً بأناس 
معروفين وتنتهى بأناس معروفين أحيانا ومجهولين فى 
أكثر الأحابين» فالقالى يصدر أحاديث ابن درهد بأسائيد 
على هذا النحو: 

۱ - «حدئا بویکر رجمه الله فال: آخبرنا 
عبدالرحمن عن عمه فال: سممت 
أعرابيا...) . 

۲ - احدثا ابوبکر بن درید فال؛ أخبرنى 
عمه عن أبيه عن ابن الكلبى قال: وفد 
علبة بن مسهر الحارلی والنششر أحد 
فوارس الأرباع إلى ذى قائش الملك 
الحمیری ٠٠٠.‏ . 

۳ - «حدثنا آبویکر بن درید قال: أحبرنا 
لرباشی عن ابن سلام قال؛ بلغنى أن 
الألحرص دخل على يزيد بن عبد 
امللك ...۰4 

هذه هى الأْنماط الشلائة التی ندور غالبا حولها 
الأحاديث؛ ركلها نبدأ برواة مصروفین لکنها تنشهی 
بمروى عنهم نختلف درجاتهم ؛ فقد لايحفلى بأى درجة 
من الععريف مل «أعرابى؛ أو 9امرأة من العسرب» أو 
اغلام بصف دار أبيه؛ أو ١غلام‏ يمئى يصف عنرة 
ضالعة؛؛ وهی أرصاف لا نقدم أى تحديد؛ ونشيع فى 
الأحاديث وتمثل النمط الأول من الرواية. 

أما الدمعط الغائى من الأحاديث؛ فهو ينتهى 
بشخصيات نصف أسطورية مثل ذى قائش الملك 
الحميرى وحديث علبة بن السهر واللششر عنده؛ ومثل 
عامر بن الظرب وحممة بن رافع الدوسی راجتماعهما 





عند بعض أنيال حمير. ويلاحظ أن هذا الدمط ينشهى 
لم يكن مدوئا ولا موثقا؛ وكان هذا يعطى فرصة لخيال 
الرواة حوله. 

أما الدمط الغالث؛ فكان يشتهى بمررى علهم 
معروفين مثل الأحوص ويزيد بن عبدالملك. وكثير من 
رواياث هذا الدمط ينشهى إلى أسماء شعراء معروفين 
كدريد بن الصمة والخنساء وكثير عزة رجمیل ؛ أر إلى 
شخصيات سياسية بارزة كعمر بن الخطاب وعلى بن 
أبى طالب ومعاوية ويزبد وعبدالملك وأبى سفيان وعمر 
ابن عبدالمزیز وزیاد والحجاج؛ ویعضها ررایات تنتهى إلى 
أقوال الرسول صلى الله عليه وسلم. 

ويلاحظ فى هذا الدمط من الروايات أنها نقف 
عند العصر الأموى وما سبقه من العصر الإسلامى وعصر 
ما قبل الا سلام؛ ولا تمس العصر العباسى مع أنه كان 
ند مضی منه نحو فرنین من الزمان عند رفاة ابن درید» 
لکنه کان بالشاکید لایزال بمثل «المعاصرة؛ عند أبناء 
الفرن الثالث والرابع ؛ وجودة الخبر نفئضی جنوحه إلى 
الغرابة والقدم. 

هذه الأنماط التى البعها ابن دريد فى رواية 
أحاديث أدبية كانت نتفق فى كثير من ملامحها العامة 
مع سلسلة الرواية الى كان يتبعها هو وغيره من العلماء 
فى رواية أحاديث علمية؛ مثل إسناد الشعر وإسناد الأخبار 
الشاريضية واسناد الروايات اللغوية؛ ومن قبل ذلك كله 
طرائق الإسداد المحكمة فى رواياث الأحاديث النبوبة؛ وما 
صاحبها من فیام علوم حمیها من العبث» مثل علوم 
الجرح والتعدیل. 

وهذا الخلط - فيما يسدو لى - بين طريقة إسناد 
دعلمية؛ من شأنها التمسك بالحقائق وطريفة إسناد 
«أدبية؛ من شأنها الجنوح إلى الخيال؛ هو الذى ألحق 
بعض الضرر بأحاديث ابن دريد؛ فقد انشهز التشددرث 


الجساء الفنى 


الفرصة ليشككرا فى صحة السند وليشهموا ابن دريد 
بالکذب والتلفیق» ولتشفل الدافشة من لم نندرر حول 
سند الروابة لا حول الرراية ذانهاء ونفسد تبما لذلك منعة 
العمل الأدى لیمیا م قدم فيه من إطار علمى , 

ربدو أن ابن دريد نفسه كان بحس فى بعض 
المراحل بحاجته إلى مزيد من «الإيهام بالصدق»؛ فيصدر 
خبره بمزيد من عوامل التشویق والتأكيد؛ كأن بفول 
ہما ری الشحكن قلا 557 : (حيدثنا أبوبكتر بن «رهد ' 


٠‏ رحمه الله قال؛ كان أبو حائم يضن بهذا الحديث؛ 


ویفول؛ ما حدلبی به أبو عبيدة حتى اختلفت به مدة؛ 
وتحملت عليه بأصدفائه من التقفيين وكان لهم مواخيا 
قال: حدئنا أبو حاتم فال: حدلئی ابو عبیدة فال : حدللی 
غير واحد من هوازن من أولى العلم وبعضهم قد أدرك 
أبوه الجاهلية أو جده» مال..۲. رراضح أن سلسلة الإيهام 
والتأكيد على صدق الحديث شديدة القوة؛ فراويه الأول 
بضن به على الناس؛ وطالبه يضطر أن يصادقه زمنا من 
أجل الحصول على الخبر فلا يستطيع؛ فيستعين بجماعة 
من أصدقائه الشقفيين؛ بيئه وبينهم مؤاخاة؛ فيحملهم 
عليه. فإذا كان الراوى أكد بدوره أن سلسلة الإسناد التى 
اعنمد علیها متينة وروانها ان لم یکونوا ند شهدرا 
الجاهلية: فإن أباءهم أو أجدادهم على الأقل كانوا فد 
شهدوها؛ وكل تلك مشوقات ومؤكدات على صدق 
الخبر المتوقع فإذا جاء الخبر بعد ذلك لا جد فيه كثيرا 
من الإثارة؛ فهو لا يعدو أن يكون دعوة ملك من ملوك 
حمير لحكيمين هما عامر بن الظرب وحممة بن رافع 
الدرسى وتركهما يطرحان نساؤلات بينهما أمامه؛ مثل: 
أين تحب أن تكون أياديك؟ من أحق الناس بالفت؟ من 
الإجابة عن إطار ما هو مألرف فى الحكمة العربية. 

هذا الاطار الذی دعوناه ١الإيهام‏ بالصدق» والذى 
غلف الأحاديث بأغلفة کليفة وأثار حولها بعض الظنرن؛ 
تلافاه البديع فى مقامانه إلى (طار «التصريح بالخیال) ¢ 


۲۵ 


مسا درل سس تست 


رذلك حین احتصر نصة السند الطوبل لی رجل واحد 
هر اعيسى بن هشام)؛ رئصة الأبطال الشعددین من 
وانعيين وأنصاف راقعيين ومتخيلين إلى بطل واحد هو 
«أبوالفتح السکندری! ؛ وكان واضحاً من البدء أنهما من 
صنع خیاله: لم يدع غير ذلك ولم يجعله موضماً 
لننفاش؛ فتركزت المئعة كلها فى «الرراية؛ دون التنغيص 
بمشاکل الراری» وخخرجت «المقامات؛ من مأزق دخلت 
افيه «الاختلويت؛ وحاولت من نفارله به عسبر مرججلة 
وسطا بين تذوق الصدق الحقيقى وتذوق «الصدق 
الفنی» . 

إذا كانت فكرة الإطار» واحدة من الأفكار التى 
نطرح من خلالها القارنة بين الأحاديث والمقامات؛ فإن 
فكرة «الماضى والحاضر؛ بمكن أيضا أن تشكل ملمحا 
آخر فى هذه المفارنة. والذى بلاحط - كما انا من 
قبل - أن أحاديث ابن دريد تخد من الماضى القريب 
را لماضى البعبد مجالا لها درن أن تلامس تخرم الحاضر 
بمعناه الواسع. وإذا كانث تصمد من عصر الأموبين فى 
الشسخصیات الثاريخية؛ فانها تشهی زلی مجاهل الشاريخ 
القديم فى شبه الجزيرة العربية؛ وعلى نحو خاص فى 
جنوب الجزیرة؛ وهو الشطر الأی بنشمی إليه ابن درید. 
وفى هذا الإطار نساق أحاديث مثل حديث بنث قيل من 
أفيال حمير منع الولد ثم ولدث له بست فعزلها عن 
جدس الرجال ووكل بخدمتها النساءء ثم نولت املك 
بعد أبيها فالخذت حاشيتها ووزراءها من النساء» فأشرن 
عليها يوما بالزواج فسألئهن عن أهميته وفوائده؛ وراحث 
كل واحدة منهن محكى مزايا الرواج؛ فاقتتمت؛ وأخذن 
يسحئن لها عن الزوج المناسب؛ واخعثارت من بين 


المرشحين من توسمت فيه الخيرء لم أجزلت العطاء ١‏ 


لستشارانها (۲۱۳» و آن مد محاورة بين فیلین من حمير 
تنازعا حينا طويلا نم اهتديا إلى سلام بينهما"؟''؛ 
ار حدیشا بین ذی فاکش الحمیری وعلبة الشاعر(۱۹)» و 
رجلا من مير يسأل أبناءه عن خبرنهم فی الزمن "۱*۲۳ 


۳۹ 


أو عن حزن ذى رعين أحد ملوك اليمن وقد مات أخ 
, وإلى هذا السعد الزمنى الموغل ينتدمى أبضاً لون 
من أحاديث ابن درید بتصل بالکهانة والکهان» رنساق 
خلاله خطبهم المسجوعة ونبوواتهم الثى تصدق فى بعض 
الأحايين؛ وإعلان بعضهم الاعتراف بنهاية عصر الكهانة 
بعد ظهور عصر النبوة؛ أو اخمتبار بعض الناس لسواد 
ابن قارب ومعرفته ایا . والحاضر فی احادیٹ ابن 
دريد بمكن أن بظهر فقط فی ما بنسب إلى الأعراب من 
أحاديث دون مخديد إطار زمنى لهاء أو بعض ما يدسب 
إلى الأصممى وأبى عمرو بن العلاءء رهى أخبار تدور 
عادة 7 إطار التفسیر اللغری لا القصصى . 

أما مقامات البديع؛ فقد تقدمث من هذه الناحية 
خطرة نحو (الحاضر) » وأدارت بعض أحاديثها حول اس 
محاصرین؛ وم أبرزها هذه المقامات الست التى كتبها 
الهمدانی في مدح حلف بن أحمد صاحب سجستاث؛ 
مثل القامة الناجمية والقامة الخلفية والقامة اللهسابورية 
والمقامة الملركبة؛ وهناك مقامات تتحدث عن أناس فریبی 
المهد مثل الفامة الجاحظية الثى تتحدث عن أسلوب 
الجاحظ والمقامة الصيمربة الئى تتحدث عن محمد بن 
(سحق الصیمری التونی سنة ۳۲۵ه-. 

ولعل نرعة ابن درید إلى أن يؤكد نزعة «الإيهام 
بالصدق؛ فى حديئه؛ جعلئه يلجأ إلى الماضى البعيد! 
حيث مظنة الغموض والغرابة؛ وابتعاد خخاطر التحفق من 
صحة الأحداث أو عدمها. رفى المقابل» فإن الجانب 
االرانعی؛ فی مقامات الهمذانی غلف بالخیال الصریح 
فى شخصيتى الراوى والبطل» فتعادلت الأمور تمادلا 
جعل محكها الصدق الفنى وليس الصدق الواقعی. 

«لفالب القصصی؛ راحد من النقاط الشترکة 
كذلك بين الأحاديث والمقامات؛ على اخثلاف فى 
الدرجة والإحكام والاطرادء ولاشك أنه فى كل منها 
توجد طرائق قصصية فى التعبير أحبانً؛ وطرائق أخرى 


سس سس سس سسب ليهاو الفشى 


مباشرة فى الحكم أ الموعظة أو التعليم أو المدح أو الذم 
أحيانا أخرى: وإن کان الفارق الرئیسی التمثل فی غیاب 
أخبار ابن دريد كاملة؛ وعدم تسجيلها مكتوبة لا على يد 
ابن درید ولا سماعا منه» وإنما تسجيلها فقط من حفظط 
أبى على القالى وإملائه علی نلامیه بقرطبة؛ بعد فترة 
من سماعهامن ابن دريد؛ هذا الفارق يسرك الاب 
مفتوحا دائماً لاحتمال وجود سماث فنية ضباعت لتيجة 
لاخخئلاط الأخبار فى الذاكرة الحافظة أو اختلال الترتهيب 
بها فصلا عن احثمالات ضياع جائب كبير رضياع 
سمائه معه. 


وفيما يروبه الفالى عن ابن دريد؛ يمكننا أن جمد 

أنماطا کثیرة: فهنالك الخبر انجرد الذی لا بهتم کثیرا 

بالبحث عن الشكل النصصى بقدر اهتمامه بسياق 
الحكمة أو فسير الغريب؛ وهو شائع فى مثل قرك؛ 

«(حدلنا أبوبكر قال: أخبرنا عبدالرحمن عن 

عمه قال: سمعت أعرابيا يقول: صن بالحلم 

عقلك ومروونك بالعفاف ومجمدتك بمجالبة 

الخبلاء وخلتك بالاجمال فی الطلب»(۲۱۳. 


وهنالك ؛ إلى جانب ذلك ؛ «المشهد النصصى؛ 
الذی بحکی جانبا من حدث لا بصل بالضرورة إلى 
نهايئه فى مثل قوله: «وحدلنا أبوبكر قال: أخبرنا أبو حاتم 
عن الأصسعى فال؛ رأیت أعرابيا يصلى رهر بقول؛ 
«أسألك الغفيرة والناقة الغزيرة والشرف فى العشيرة فإنها 
عليك يسيرة؛!'“. فمع أن بعضاء من خيوط القصص 
بدأث بتحديد البطل والهيئة والحدث وما يثرتب على 
ذلك من توقعات ومفارقات؛ فإك المشهد وقف عند هذا 
مكتفيا بتحقيق الغرض » رهر غرابة الدعاء وإثارة لايع 
من خلاله. 


وهناك المونف القصصى؛ الذى فد يكون قصيرا 
لكنه يساق مكتملا متضمنا النتيجة والتعبير البليغ عنها 


أو الحكمة المستخلصة منها؛ كالرواية التى تفسول؛ 
دوحدئنا آبوبکر قال: آخبرنا عمدالرحمن عن عمه ثال؛ 
فيل لاعرای: : من لم يزوج امرأنين لم يذق حلارة 
العيش » فتز فتروج امرأنين لم دم؛ فأئشاً يفول: 


نزوجت النثين لفرط جهلى 
بما یش سفی به زرج النتین 
فقلت أصبر بينهما حرونا 
ألعم بين أكرم نعسجثين 
فصرت كنعجة لضحى وئمسى 
تداول بين أسبث بين 
رضا هذى يهيج سخط هذى 
نما أعرى من احدى السخطتين 
وألفى فى المعميسئسة كل طسر 
كسداك الضسر بين الضرنين 
لهذى ليلة ولعلك أخرى 
عهتساب دائم فى الليلئين 
فإن أحببت أن نبقى كريما 
من الخضیسرات ملره الیسدین 
وندرك ملك ذى يزنك ررر ۱ 
وذی جسدث وملك الح‌ارلین 
وملك المسذريس وذى نراس 
ونبع القديم رذى رعين 
شش عزبا فان لم تستطعه 
فضربا فى عراض الجحفلین )۱۳۱۱ 
تمع أن الحدث القصصى جاء قصيرا والشعبير 
البشرى عنه جاء موجزاء إلا أن النتيجة التى صاغها الندم 
شعرا نضمنت فى ذانها كثيرا من المواقف المتحركة 
کالخروف ببن العجتین - كصورة سعيدة مشمناة - 
والنعجة بين الذئبتين كواقع نعيسء والرضا الذى يهيج 
السخط ؛ ولیالی العتاب التصل؛ وكل ذلك جعل اللفطة 
علی قصرها تشکل موئفا نصسصیا متکاملا. وهناك 
«الحكاية ذات العناصر القصصية المتشابكة؛ ؛ وهى تلك 


۳۷ 


تمس رو ارم 


الئى نتداخل فبها الأزمنة أو الشخصيات وبطول فيها 
الحدث نسبیا وتکتمل بعض عناصره؛ ومن نماذجها 
النموذج الدی آوردناه حول بنت الملك الحميرى الى 
لم نخالط الرجال؛ فهناك الملك وطفاكه والوصيفات 
والأميرة ثم الملكة والمستشارات والزوج الوافد...إلح. 

وفی هذا الاطار ندخحل فصة ازبراء الکاهنةه ۱۳۲۳۳ 
حيث نرى ثلالة أبطن من قضاعة هم بنو ناعب وبدو 
داهن وبر رتام وهم يقيمون فى منطقة بين الشحر 
وحضرموت؛ ونجد عجوزا من بنی رئام تسمی خوبلة ولها 
جارية نسمى (زبراء؛ تعمل بالكهالة؛ وهى تذهب مع 
حويلة ذات يوم للقوم المجتمعين فى ناديهم لتنذرهم 
بسجع الكهان بأن هجوما وشيك الوقوع عليها وأنها نشم 
عرف الرجال نحث الحديد. وبسخر منها بعضهم ويرئاب 
البعض الآخحر فى الأمره فيقرر أربعون منهم الرحبل وييقى 
الثلالون فى شرابهم ولهوهم؛ وبنامون فى مشربهم؛ وتأئى 
خوبلة فى الصباح فتجدهم قد قتلوا جمبعاً؛ نتقطع 
منهم خناصرهم وتشكل منها قلادة رتخرج بها حتی 
تأنى مرضاوى بن سعرة المهرى فتستحئه شعرا على الثأرء 
فيحرم على نفسه المئعة حتى بثأر لقومه؛ ثم يطرق قبيلئى 
ناعب وداهن الهاجمتین فیوجم فیهم. 

على هذا النحر؛ تتشابك العناصر رتتداخل الوانف 
وتتطور الأحداث؛ ویجد الخیال فرصة للح رکة؛ وصنوف 
التعبير فرصة للظهور؛ واللغوی فرصد للشرح, والفاصس 
فرصة للإثارة. ونوجد نماذج عدة فى أحاديث ابن دريد 
تنشمى إلى هذا الدمط؛ وهو فى الواقع أقرب الأنماط إلى 
الشكل القصصی السائد فی الفامات : الذى يم لاله 
إمتاع طائفة كبيرة من المستمعين أو الفارئين: ولا 
پتوقف عند متا غ طالب الحكمة أو الباحث عن غريب 
اللغة. 


وكما يتحقل ذلك النمط فى المشاهد المتحركة؛ 
كما رأبنا فى الحكابة السابقة؛ قد يتحقق أبضاً فى 


YA 


حكابات أقل حركة؛ ولكنها تستعيض عن قلة الحركة 
بالكمون والغرابة والتوقع ؛ ومثالها هذه الحكاية العجيبة 
الى يحكى الأصمعى نفسه انه کال شاهدها وکان 
واحدا من أطرافها. ونساق الحكاية على هذا النحو؛ 
وحدثنا أبوركر بن دريد فال: حدثنا آبوحانم 
وعبدالرحمن عن الأصمعى فال ؛ ارات بفوم 
من غنى مجعورين هم وثبائل من ببى عامر 
ابن صعصعة فحضرث اديا لهم وفيهم شيخ 
طول الصسمت عالم بالشعسر وأيام الناس 
يجتمع إليه فتيانهم ينشدونه أشعارهم فإذا 
سمع الشعر الجيد قرع الأرض قرعة بمحجن 
فی بده فینفذ حکمه علی من حضر ایبکرا 
للمنشد (أى بناقة شوبة تعطى مكافأة له)؛ 
وإذا سمع ما لا يعجبه قرع رأسه بمحجنه 
فينفذ حكمه عليه بشاة إن کان ذا غنم وابن 
مخاض إن كان ذا إبل (أى أن منشد الشعر 
الردئ عليه أن بخسرم شاه أو جملا 
صغيرة""؛ فإذا أحذ ذلك ذبح لأهل 
النادى فحضرتهم يوما والشيخ جالس بينهم 
فأنشد بعضهم يصن قطاة «فأحسن الصورة؛ 
فنغرع الأرض بمحجنه وهو لا يتكلم » ثم 
أنشده آخر يصف ليلة! 
كأن شميط الصبح فى أخخريات 
ملاء ينقى من طيالسة خضر 
تخال بقاياها التى أسأر الدجى 
تمد وشيعا فوق أردية الفجر 
فقام كالمجدون مصلتا سيفه حتى خالط مبارك 
الإبل» فجعل يضرب يمينا وشمالا وهو 
لالفرغن فى أذئى بعدها 
سایستفز فاريك نفدها 


لس سس البداءالنلى 


إنى إذا السيف تولى ندها 
۷ آستطیم بعد ذاك ردهام(۲۹. 
والحکاپة نظهر متذوقا للشعر به خليط من شدة 
الحساسية والشوی والجنون؛ رجماعة حوله لا تخالف له 
أمرا فى المكافأة والغرامة؛ وأبيانا نعلو على مستوى المكافأة 
المعتاد: وبلغ فى الحسن مدی بهیج له الرجل ؛ ریطلب 
من سامعيه ألا يقولوا بعدها کلاما بستفز آذنبه فیخامر 
بقطعهما ولا بستطیم ردهما؛ رهذه الثورة التفجرة تأنی 
بعد الصمت الطریل الطبق ؛ وبين جماعة من الکانشین 
رالعاقبین؛ ومعهم الأصمعى» فتكتمل مشاهد حكاية 
متحركة رغم هدف الأصمعى وابن دريد الواضح 
بضرورة إجلال نفاد الشعر وإنفاذ كلمتهم. 
هذه الأنماط المختلفة الثى أشرنا إليها فى أحاديث 
ابن دريد (الخبر؛ والمشهد القصصى: والموقف القصصى؛ 
والحكاية ذات العناصر المتشابكة) یختفی بمضها فی 
القامات ویظهر البعض الأخر» وقد تزداد درجة اطراده 
وإحكام أدائه. على أنه ينبغى أن يشار أيضا إلى أن 
المقامات لم تكن جميعها تنصصية؛ فهناك مقامات 
للمدیح؛ وقد أشرنا إلييها؛ رأحری تتخذ من خحصالص 
الأدب ونقده موضوعات لها مثل المقامة العراقية والقامة 
الشعرية والمقامة القريضبة *"“ء وهناك مقامات کذلك 
تتخذ من الوعظ الدينى موضوعا لهاء مثل المقامة 
الأهوازية والضامة الوعظية ۲۳۳ رهذه القفامات في 
مجملها تندمى إلى طريق السرد المباشر أو التعليق المباشر 
وهى من ثم أشرب إلى صورة الخبر عند ابن درید مع 
فارق فی الحیز؛ حیث یحتل الخبر حیزا صغیرا غالبا 
على حبن تمتد القامة لکی نشکل رحدة مستقلة ذات 
عنوان وموضوغ فتشغل بالضرورة حیزا آکبر من الخجر. 
على أن القامات نطور کشیراً فن «الحكاية ذات 
العناصر القصصية التشابکة) ؛ ونمدها بعناصر من الحوار 
ومفارقات الموقف: والسخرية؛ تبلغ بها مدى فبا عالياء 


كما نرى فى القامة البغدادية ۲۳۳۲ الشهيرة الئى بتم فیها 
الایقاع بریغی من أهل السواد بنزل بفنداد وهو بسرق 
بالجهد حماره ویربط أحد طرفى الإزار إلى الأحرء 
ركيف لايل عليه عيسى بن هشام وادعى أنه يعرفه 
ليسوقه فى النهاية داعبا إلى مطعم فاخر يأكلان فيه 
الشواء والحلوى وفاخخر الأطباق والرقاق؛ لم يتركه رهيئة 
عند صاحب المطعم بحجة البحث له عن ماء مثلج؛ وبفر 
تارکا السکین بضطر لفك عفد [زاره بأستانه باحفا عما 
ادخره للشراه لکی بدفعه ثمنا للحلوی والشواه. والواتع 
أن هذه القصة وأمثالهاء كالمقامة المضيرية والإبليسية؛ لا 
تكتفى نقط بتشابك العناصر فى الحكاية وإنما تعمد 
(لی جزئیات الحكابة فترسم كلا منها بعنابة دون أن 
تغفل الزمان والمكان والمفارقات؛ فتطور بذلك العناصر 
الفطرية المتشابكة فى الحكاية إلى عناصر فنية محكمة. 


ما العوالم الئى تنفلها كل من الأحاديث والمقامات 
من الواقع إلى الفن؟ 
إن هذا السؤال ما زالت تثار نظائر له بالنسبة إلى 
الأجئاس القصصية والروائية المعاصرة حتى اليوم؛ وقد 
جعله الناقد الأيرلددى فرانك أوكثور محورا لکتاب شهير 
له حول «القصة القصيرة؛“"؛ رائتهى فيه إلى أن القصة 
لقصیر: تفضل آن بشمی ابطالها (لی الطوائف الغمورة؛ 
وهى الطوائف التى تعيش على حافة المجتمع كالفساوسة 
وعمال المناجم والحراس الليليين وصغار الموظفين. 
وإذا كان هذا المعيار قد صلح للتطبيق على عالم 
فن حدبث كالقصة القصيرة؛ وكتاب محدئثين مثل 
تشيكوف وموباسان وإبسن وغيرهم؛ فإن معاييرفريبة منه 
سادت النشاج النشرى الفبى فى الأدب العربى فى هذه 
الحقبة القديمة؛ وحظيت بعض طبقات المجتمع التى 
ظهرت نتيجة لعوامل سياسية واقتصادية وعتصرية كثيرة 
بعباية فربق من الشعراء وكتاب النثر» وكان من بين هذه 
الطبقات طبقة أهل الكدية والعسول الذين اهدمت بهم 
۳۹ 


ا سس 


مقامات الهمذائى اهماما رئيسيا جعل ممثلهم أب الفتح 
السكندرى يظهر فى معظم المقامات ويتنكر فى كثير من 
الوجوه. 
والواقم أن الاهئمام بالكدية ألم يدأ عند البدیع ۱ 
بل ربما كان البديع قد افئبسه من ابن دريد؛ كما أشار 
إلى ذلك شوقى ضيف حين أشار إلى أله؛ 
دقد تكون الفكرة التى أدار حولها ١البديع»‏ 
مقامانه ونقصد الکدية او الشحاذة استمدها 
مباشرة من خطبة الأعرابى السائل فى المسجد 
الحرام التى رواها صاحب الأمالى عن 
ابن درید". 
وقد وردت؛ فى الوافع ؛ خطبتان على الأفل فى 
أحاديث ابن دريد من هذا النوع؛ إحداهما فى المسجد 
الجاسع بالبصرة: وجاوت فی حديث من أحاديث 
ابن دربد منسوب إلى أبى حاتم عن أبى عبيدة عن بوئس 
قال: 
«وقف أعرابى فى المسجد الجامع فى البصرة 
فقال: قل اللیل ونقص الکیل وعجفت الخیل 
والله ما أصبحنا ننفخ فى وضح وما لنا فى 
الديوان من وشمة فهل من معين أعانه الله 
یمین ابن سبیل ونضو طرین ؟ فلا قلیل من 
الأجسر ولا غنى عن الله ولا عمل بعد 
: الموت06* 2 , 


أما الثائية» فقد وردث فى حديث لابن دريد منسوب 
إلى آبی حاتم قال: 

«بینما آنا فى المسجد الحرام إذ وقف علينا 

أعرابى ففال: با مسلمون إن الحمد لله 

والصلاة على نبيه. إنى امرؤ من أهل هذا 

اللطاط الشرنی الواصی أسیای تهامة 

عکفت علی سنون محش فاجتلبت الذری 


وهشمت العری رجمشت النجم راعجت 
إليهم.. فهل من آمر بعير أو داع بخير وقاكم 
الله سطوة الفادر وسوه الوارد رفسفسوح 
الصادر. ژال: فاعطیته دبنارا وکتبت کلامه 
واستفسرنه ما لم أعرفه»۳. 
راذا کان ابن درید قد سبق الهمدانی» دون شكك؛ 
إلى انخاذ الكدية فالبا أدبيا لصاغ من خخلاله الحيل 
ونظهر المفارقة؛ فإن الجاحظ كان قد سبق ابن درید"؟۳" 
- بنحو فرن ونصف - الی انخاذ الکدية موضوعا تفصل 
آطرانه وحیله فى رسالة نقلها عنه البيهقى فى كتابه 
(المحاسن والمساوئ) » وهو معاصر لابن دريد فى بداية 
الفرن الرابع . ثم قدر لموضوع الكدية أن یشعمق فيه 
شاعران؛ سلوكا ونظماء فى هذا القرن هما أبو دلف 
الخزرجى المتوفى سنة 771 ه, والأحدف العكبسرى 
المشوفى سنة 486؟ه؛ وأن يأنس بنئاجهما؛ ويشجعه 
الکالب البارز الصاحب بن عباد اشوفی سنة ۳۸۵ه-؛ 
وأن يشكل ذلك کله لونا من الشمهید لأدب الكدية 
الذی آقام بدیع الزمان الهمذانی التوفی ۳۳۹۸ه- معظم 
مقامائه عليه. 
غير أنه إذا كان عالم الكدية بمثل جزئية فی 
أحاديث ابن دريد أسهمتث فى ترسيخ ظاهرة أدبية فى 
الفرن الرابع الهمجرى؛ فلم نشغل الكدية ذانها إلا جانبا 
صغيرا من عالم «الاحادیث؛ ؛ على حين شغلت طرائف 
أخرى جوانب مهمة من ابن دريد؛ وهى فى حاجة إلى 
التوقف أمامها. 
وأبرز هذه الطوائف هى طائفة (الأعراب» وهى 
طائفة متعددة الوجوه؛ وتعكس معالجة ابن دريد لها فى 
أحاديثه أصداء الأفكار التى كانت شائعة فى الحضر عن 
عالم البدو» ومدى ما بتمتعون به من صفات عفوية 
متضاربة فى بعض الأحيان؛ وبعض خخصائصهم نلك 
بمكن أن نكون مثارا للتفكه وبعضها الآخر يصبح مثارا 





للتعلم والاقتداء بالصفات التى مج یفسدها التحضر (۳۳. 
فهناك أعرابى «دخل على بعض الأسراء وهو يشرب 
فجعل بحدله وینشده لم سقاه فلما شربها قال: هى والله 
أيها الأمير؛ أى هى الخمر؛ فقال: كلا إنها زبيب 
وعسل ؛ فلما طرب قال له: قل فيها. فقال؛ 
أثانا بها صفراء يزعم أنها 
زبيب فصدقناه وهو كذوب- + 
وما هى إلا ليلة غاب جمها 
أوافع فيها الذنب ثم أنوب), 


وإذا كانت الغفلة الممزوجة بالمكر هى العبرة التى 
تؤخد من الحديث السابق؛ فإن حديئا أخر يقودنا إلى 
غفلة مزرجة بالجهل الضحك؛ فنهذان آهرابیان 
يختصمان إلى شيخ منهم فقال أحدهما: 


«أصلحك الله ما بحسن صاحبی هدا آي من 
كتاب الله عر وجل؛ فقال الحر كذب والله 
إلى لقارئ كتاب الله. قال فائراً. فقال: 


علق القلب ربابا 
بسد ما شابت وشابا 


فقال الشيخ: لقد قرأنها كما أنرلها الله. فقال 
صاحبه: والله أصلحك الله ما تعلمها لا 


البارسوة! ۳( ۱ 


رهده الصور الساخرة من غفلة الأعراب تلشفی 
ممها الصور الساخرة من غفلة أهل السواد عند 
الهمذانی؛ والصور الساخخرة من البسطاء وأهل الريف فى 
الأدب الروائى والمسرحى المعاصر. على أن للأعسراب 
أوجها أخرى كثيرة؛ فهم أهل الفصاحة والتعبير نمكم 
والوصف الدنیق؛ فمنهم من بصف |خرنه الشلالة؛ 
ومنهم من بصف خحصال الرجال؛ ومن يمدح ملكاء 
فيستحوذ على القلوب بعبارات قصيرة؛ مثل ؛ 


البناء الشنی 


١رنى‏ فيما أنعاطى من مدحك كابر عن 
ضوه النهار الباهره والفمر الزاهر الای لا 
یخفی علی الناظر رأبفت أنی حیث انتهی 
بى الفول منسوب إلى العجز مقصر عن الغاية 
نانصرفت عن الثناء عليك إلى الدعاء لك 
ووكلت الأخبار عدك إلى علم الئاس بلك؛ . 


ومبهم من يصف خيلا أريصف إبلا أو يصف 
بئيه أو يعشهم او بنصح الملوك أو يجابه الحجاب بعبارات 
تدل على البلاغة والحکمة والاپجاز *". 


رالی جائب ذلك» فهنالك الكرم المفرى عيد 
الأعراب؛ فهذا أحدهم يهب ضيفا له جملا ويطلب من 
زوجه حبلا بربطه به ثم یهب انیا والثا, وفی کل مرة 
يطلب حبلا؛ وعندسا نضیق زوجه بالهدية بفول لها؛ 
على بالجمال وعليك بالحبال؛ وأخرى مود باللبن حين 
يطلب منها الماء؛ وغيرها تسهم من يسأل عن لمن 
الحليب بأنه ينتمى إلى قوم بخلاء؛ ولكلى لا بمنعها 
حرنها على ولدها الذى فجعت به أن نقوم بواجب الکرم 
لعابرى السبيل , 
وإلى جانب الأعراب؛ هنالك عالم النساء؛ وهو 
عالم مخفل به الأحاديث من زرابا متعددة» ویمکس فیما 
يعكس قيمة المرأة فى التراث الشعبى والحكايات المتخيلة. 
وقد أنحنا إلى بعض الأحاديث التى نشير إلى دور المرأة 
ملكة ووزيرة ومستشارة؛ والی تصور عالم محکمه الساه 
ويستغدين فيه عن الرجال؛ وان كان والحديث» قد انتهی 
بزواج الملكة وسرورها بذلك؛ ويصل بذلك حديث 
البنات العسوائس اللائى رغب أبوهن فى إيقائهن إلى 
جانبه وسمهن من الزواج رکیف ممایلن علیه لیرجع عن 
قراره وقد فعل77"'؛ وشروط امرأة فيمن يكون أهلا لها 
ورفضها ما لا يشفق ورأيها وحديث البناث عن الزوج 
لثالى الذى يحلمن به ”*". رنظهر ال عاشقة تعبر 
عن حبها لرجل تندم علی آه طلقها متمثلة فى ام 
۳۱ 


الضحاك انحاربية؛ آر نظهر عواطفها نحو ابن عمها فى 
مثل قصة خليبة الخضرية 8 ؛ وتظهر المرأة كذلك أما 
تحائظ على أبنائها ونناضل ضد من بحاول انتزاعهم مها 
رتنتصر عاطفتها القوبة فى ذلك حتى على بلاغة البلفاه 
وعلم الملماء؛ وفی هذا الإطار بسوق ابن دريد حديثا ذا 
مغزی بجری فيه ؛ ۱ 


ابین ان الأمسود الدؤلى وبين امرائه کلام ۱ 


فى ابن كان لها منه واراد ده منها فسار 

لك زياد وهو والی البصرة نقالت الرأة: أصلح 

الله الأمسير هذا انی كان بطنى وعازه 

رحجری ناژه وندیی سفاژه أكلؤه إذا نام 

وأحفظه إذا قام فلم أزل سبعة أعوام حتى إذا 

استوفى نصاله وكملث خصاله واست رکمت 

أوصاله وأملت نشمه ورجوث دفعه أراد أن 

پاخحده منی کرها نادنی أبها الأمير (أى فونى 

عليه) فقد رام فهرى رأراد فسرى. فقال أبو 

الأسود: أصلحك الله هذا ابى حملئه ثبل 

أن لمحمله ووضعته قبل أن نضعه وأنا آنرم 

عليه فى أدبه وأنظر فى أوده رأسحه علمى 

رألهمه حلمی حتی یکمل عفله ویستحکم 

فعله. نقال له زياد: أردد على المرأة ولدها 

فهى أحق به منك ردعنی من سجم؛"". 

وهکذا: فان عالم الراة حاكمة وعاشقة ومعشوقة 

وبننا وأما وناصحة وبليغة؛ يمثل جانبا مهما فى أحاديث 

ابن دربد» وهو جانب يمكن أن يكون موضع دراسة 

ونامل لجوانب التطور فيه فى الأعمال الثالية عليه؛ 

كالمقامات وقصص العشاق عند أبى دارد وان حزم 
وغيرهماء والحكايات الشعبية مثل (ألف ليلة وليلة) . 


رهناك جوانب أخرى فى عوالم «الأحاديث»؛ مثل 
جرانب الحمقى والمموقين. هذا الغلام الأحمق الذى 
يقول لأمه بالدینة: «بوشك آأذ ترينى عظيم الشأنء 


۳۲ 


فتفول: وکین ؟ والله ما بین لابتیها آحمق منث» 
فيقول: والله ما رجوت هذا الأمر إلا من حيث يشست 
ميه. أما علمت أن هذا زمن الحمقى وأا احدهم: ۱۲۹۲ 
هذا الغلام يفدم صورة فى الأحاديث لعالم سيكون 
مفضلا فيما بعد لدی کتاب الشر؛ حتی تکتب کب 
عی آخبار «الحمقی والغفلین؛۲*۱۳» وهی عوالم نعطی 
فرصة للأدياء لکی بسخروا من أزمانهم وانقلاب العاییر 
بها. 

إن النافذة الصغيرة التى نركها لنا ابن دربد فيما 
تبقى من أحاديثه تكشف لنا عن المكائة التى يحتلها هذا 
العمل الرائد فى النشر الأدبى عند العرب على مستوى 
الشکل واحتوی معاء وأى أثر يمكن أن يكون قد أحدله 
ابن دربد فى عالم «النص النشرى»؛ كما أحدث من قبل 
فى عالم «الدرس اللغوى والأدبى» وفى عالم النص 
الشعری. 


أحاديث ابن دريد 
محاولة لتجسيد نص أدبي غائب 

ترك ابن دريد «احادینه» الشهیرة الثی رین ذكرها 
بتردد فى كتب الثراث والکتب الحديثة؛ باعتبارها معلما 
مهما من معالم النثر الأدبى العربى؛ ولطرح التساژلات 
حول أحفيتها بدور الريادة فى مجال الفن القصصى؛ من 
خلال کرنها نصا شکل النموذج احاکی و العارش 
آسام بدیع الزمان الهمذانی عندما کتب مفامانه ای 
نات بدور سهم - دون شك - فی تدشسیط الابداع 
الأدبی الشدیم نشراء وجذب الاهشمام لی النمسوذج 
االتصصی الشرى؛ إلى جانب النموذج الغنائی الشعری؛ 
وهو الاهتمام الذى سيتطور خلال المقود والقرون الثالية 
مشكلا الثراث النشرى القصصى فى الأدب العربى؛ ذلك 
الشراث الذى يدين لأحاديث ابن دريد يبعض ما ذكرنا 
من سمات؛ بطرح الساحشون من حین لحين بأرائهم 
حولها فى محاولة لتحديدها وتبنى دورها وتأثيرها. 





وعلى حبن يدور الكلام - كسثر أو قل حول 
والأحاديث»؛ فإن والأحاديث» نفسها تبدو انصا أدبيا 
غائبا؛ يصعب على قارئ الأدب المعاصر أن يعايشه وأن 
پشمتم به » ران یشفل أو يختلف مع الدراسين حول 
الخصائص التى ينسبونها إليهء أو المزايا والعيوب الى 
یتتافشرن حولها بصدده؛ وفى كل الحالات پیدو «نصاا 
ند نقد اشالیر؛ ار نقد استمراریته حبن فقد وجوده 
اجسداً أدبياً متکاملا) رانتصر هذا الوجود علی اشلاه 
متنائرة من هذا الجسدء نتناقلها أفواه الرواة مشفلة 
بسلاسل الإسناد. وإذا أريد لهذا النص؛ ولغسيره من 
النصوص الأدبية النى نشبهه وتندمى إلى الثراث العربى؛ 
ونصل إلينا على هيئة أشلاء متنائرة؛ أن تأخحذ فرصتها فى 
إثراء الوجدان والمشاركة فى حركة الإحياء الأدبية؛ فلابد 
من إعادة تججميع الأشلاه وإعادة التصور فى ضرء هذا 
التجميع؛ خاصة إذا كان ما بقى من الأجزاء صالحاً 
لإعطاء لون من التصور حول الکل الفقود. وإذا جار 
للمره أن يستعين بالأساطير القديمة فى قريب هذه 
الفكرة: فإن الأسطورة المصرية القديمة التى كانث 
تتحدث عن جسد «أوزربس) الى قطعه أعدازه ررموا 
بأجزائه المتنائرة فى أجزاء الوادى الفسيحة لكى يتخلصوا 
منه؛ لم مد حلا لإعادة القوة إليه إلا من خلال سعى 
اليزيس» وراء الأجزاء المتنائرة ونتجميعها بصبر ودأب؛ 
ودعوتها للسماء أن تمنحها الررح من جديد. 


رتطلب هذا النهج؛ إذا كتب له أن يتحقن, المرور 
بخطولین رلیسیئین : 

أولا: إعادة النظر إلى الأجزاء الشبقية؛ وسدی 

تمثيلها للكل الغائب؛ والصورة الفنية التى 

انياً: إعادة تنظيم هذه الأجزاء؛ وإعادة تقديمها؛ 

على النحو الذى يتحقق من خلاله للقارئ 

المعاصر المئعة والفائدة الفدية التى ربما "كانت 


البناء الفنی 


تتحقق للفارئ القديم بطريقة مختلفة. وفی 
سبيل خفن هذا الهدف» يبغى أن بتحفق 
للدارس الحديث جزء من الطواعية؛ وحرية 
الحركة؛ لا تتعارض بالضرورة مع أمانة اللص 
وقدسيته؛ ولكنها تعفن مع الهدف النشود 


من + 


إن الإنسان قد يسمح لنفسه باستطراد قليل؛ حين 
تثير .فكرة (إعادة نقديم التراث» مقارئة لا مهرب منها! 
بین ما صنعه الغربیون مع ترالهم من مجهود فی هذا 
الشأن؛ بالفياس إلى ما نقوم به. لقد تركزت جهرد كثير 
من العلماء هناك حول أمهات الكتب الرئيسية فى 
الأدب والفكر والفلسفة وغيرها من فروع المعرفة؛ تعيد 
نقديمها للأجيال الجديدة؛ من خلال عرض جدید؛ 
ولغة جديدة ونصور جديد مع المحافظة على خبرط فوبة 
تربطها بالأصل؛ ونعيد الماضى العتيق إلى ساحة المعاصرة 
بطريفة تمعل الأجيال لسن استقباله والإفادة منه. ومن 
هناء فقد ضمنت هذه المجهودات الاستمرارية لأفكار 
الفدماء؛ ونطور الأفكار المماصرة تطوراً برنبط بالقدیم» 
لیس من الضروری ارتباط البداء علیه؛ وانما ارثباط الحوار 
معه؛ الذى قد يؤدى إلى مجديده أو قبوله کلیا ار جزئیا؛ 
أو حتى رفضه مع وضعه فى الحسبان امتدادا وبعدا مهما 
من أبعاد الحضارات الأصيلة. 

ومن خلال هذا ضمت الأشكال الفدية القديمة؛ 
كالمسرحية والملحمة والشعر الغنائى؛ إعادة ظهورها 
والإفادة منها فى أجيال متلاحفة وبطرائق مختلفة؛ 
وضمنت كذلك الأفكار النفدية والأدبية والفلسفية قدراً 
كبيراً من الامتداد والصمود والتعديل؛ وضمدت الأسماء 
الترائية وجود مهمة ومعنى لها لدى المثقف المعاصر. 

وكذلك كان الحال لدى علمائنا فى تاريخ ترائنا 
الطوبل؛ فقد كان جانب مهم من جهودهم مبنيا على 
إعادة تقديم ما قدمه أسلافهم؛ بطريفة تناسب احتلاف 


۳۳ 


الأجيال؛ مع قرب الزمن أحباناء والبناء عليه؛ ونموذج 
ابن دربد الواضح فى كتابه (الجمهرة) الذى أعاد عرض 
المادة العلمية ل(العين) يؤكد ذلك: وما الشسروح 
والحواشى والمئون والمعمارضات الثى قندمث فى أزمنة 
مختلفة إلا محاولات فى هذا الطريق؛ لا ينقص من 
فيمئها ما أصاب بعضها من الجمود والتكرار. 


ونحن اليوم فى حاجة إلى جهد علمى منظم فى 
سبیل اعادة «نقدیم الثراث؟ تقديما معاصراء وإ الإنساك 
لیتساءل: کم من الشففین السوم - فضلا عن الفراه 
العاديين أو عن غیر القراء - لديه فكرة حية؛ لا فكرة 
متحفية؛ عن اعمال الجاحظ ۳ حيان وأبی العلاء 
والتبی وابن سينا والغزالى وابن رشد وعبدالفاهر والأمدى 
وأبى تمام وابن عربى والفخر الرازى والمسرد وابن دريد 
وغبرهم؛ و کم منهم لتقف معلومائه حول هؤلاء 
الأعلام عند نص مدرسی قديم مجرعه لكى يمثحن فيه؛ 
أو حتى - مع ححسن الظن - عند ارنياد لنئاجهم نشدانا 
لسلامة اللغة وصحة الأداء؛ دون الطصوح إلى ما وراء 
ذلك؛ من الوصول إلى منابع الإبداع الأدبى رالفكرى» 
التی علینا آن ناهد لالتفاط نغمتها السحيحة وال فادة 
منها فی تشکیل اللفمة اللائمة لعصرنا. 

إن «إعادة فراءة الشراث؛ قد تکون مطلباً مهما 
تسحقیق «احباء الأْدبی رالفکری) الذى ندعو إليه 
جمیعاء وفى إطار هذا التصور سرف نعود لإلقاء نظر؛ 
على أحاديث ابن دريد من خلال الخطوتين اللتين أشرنا 
إليهما. 

توجد أجسزاء من النفسر الأدبى لابن دريد الذى 
تنشمى الأحاديث إلبه» فى مجموعتين من الولفات! 
مجموعة تنسب إليه؛ ومجموعة تنسب إلى من روى أو 
نفل عنه. وفى إطار امجموعة الأرلى نوجد مؤلفات 
مخطوطة وأخرى مطبوعة» فهناك: 


۳ 


١‏ مخطوطة كناب (الأخبار المنشورة) : وقد قال 
عنها بروكلمان: ١توجد‏ أوراق من الجزء 
الرابع والخامس والسادس منه فی الکشبة 
الخالدية بالقدس»(۳*٩.‏ 

۲ - رسالة طسمت بعنوان: (کسشاب الفوائد 
والأخبار) تحقين إبراهيم صالح فى مجلة 
مجمع اللغة العربية فى دمشق, المجلد السابع 
والخمسون سنة 19/47 م. 

۳ - رسالة بعنوان: (من آخبار آبی بکر بن درید) 
مخفین عبداحسن المبارك فى مجلة «المورد) 
العراقية» الجلد السابع سنة ۱۹۷۸م. 


4 - کاب بعنوان: (تعلیق من آأمالی ابن درید) 
مخفيق السید مصطفی السنوسی؛ وقد صدر 
عن المجلس الوطنى للثقافة والفنون بالكويت 
سنة ۱۹۸4م. 

رلعل الکتاب الأخير يأنى ‏ من حيث الأهمية 

ودلالة الجزء الحاضر على الكل الغائب - فى مقدمة 
هذه الأعمال المنشورة لابن دريد؛ فقد اشتمل الكتاب 
على جملة مختارات من «أمالى ابن دربد) ودلت عبارانه 
على وجود كتاب كبير الحجم كان يسمى (أمالى 
بن دريد) ؛ وكان بتكون من سبعة أجزاء على الأفل. 
رند بقيت هذه الأجزاء حتى منشصف القرن السابع 
الپجری؛ تاريخ نسخ مخطوطة (نعليق من أمالى ابن 
دريد) سدة ٠٤١‏ ه؛ حيث أشارت الخطوطة إلى بعض 
أجراء (أمالى) ابن دريد فى صفحات متعددة؛ وحيث 
اخعتتمت بعبارة «هذا آخر الجزء السابع من أمالى ابن 
درید؛(۳*). ومن اللافت للنظر أن يكون تاريخ الحديث 
عن کشاب نشری لابن درید من سبعة أجزاء؛ مقاربا 
تاریخ الحديث عن ديوان شعرى له من خيمسة أجزاء فى 
عبارة القفطى التى أشرنا إليها سابقا. وقد نوفى القفطى 


سئة 547"ه؛ أى فى المقد نفسه الذى لسخت فيه 








مخطوطة اتعلیق من أمالى ابن دریدا. رسعنی ذلك أن 
هذین الکتابین وغیرهما لابن درید کانا معروفين فى 
الکتبات العربية بعد وفاته باکشر من ثلائة فروث؛ وین لم 
فتاثیر هله الكتب فى النتاج الأدبى فى هله الفترة وما 
بعدها ينبغى أن يوضع فى حساب الدارس دائماً. 


على أن المبارات التى أشارت إلبها مخطرطة 
(نعلين من أمالى ابن دريد) تلقی ضوءا علی ما أشار إليه 
بروكلمان من وجود مخطرطة كثاب «الأخبار المشورة) 
فی المكتبة الخالدية بالقدسء والإشارة إلى وجود أوراق 
من الجزء الرابع والخامس والسادس من هذا الكشاب. 
فهناك احتمال أن نكون الأخبار المنشورة هى (الأمالى) 
الملفقودة؛ خخاصة أن الموضوع واحد فى الکتابین» وآن 
عدد الأجزاء المشار إليها متقارب» وأن من المستبعد قليلا 
أن يكون ابن دريد قد الف كتابين كبيرين ؛ أحدهما من 
سبعة أجزاء والآخخر من سئة على الأقل؛ حول موضوع 
واحد. واذن؛ فالاحتمال الذی بظل فرضا حتی رؤية 
مخطورطة القدس أن تكون هذه المخطوطة ججائسا من 
(الأمالى) المفقودة التى لخصها أو عرض جانبا منها 
(تعليق من أمالى ابن دريد) . 

التحقيق العلمى الذى صاحب مخطوطة (تعليق 
من أمالى ابن دريد) للسيد مصطفى السنوسى؛ تحقيق 
علمى جيد؛ عرف قيمة انخطوطة؛ رأعطاها حقها من 
العناية, وصدرها بدراسة جيدة مكأنية عن ابن دريد؛ 
وحاول أن يصل الأخبار الواردة فيها برواياتها فى كنب 
التراث النثرى المتعددة لتوثيقها وضبطها. وفى هذا الإطار 
استطا غ انحقق - کما بفول - توئیق نحو ثمائين فى 
المائة من مجمل الادة التی تعرض لها الکتاب» رهی مادة 
بلغت فى مجملها نحو مائئين وأربعين خمبرا ومائة 
وسبعين مقطوعة شعربة؛ وهو جهد علمى جاد ومفيد. 

غير أن المحفن فاته فى بعض الأحايين أن بعرض 
نصوص الأحاديث والأخبار على أحاديث ابن دربد التى 


ٍ. ليا ووأ ير ا ممعارث سلا 


البساء الفنی 


رواها آبرعلی الفالی فى (أماليه)؛ والتى نشكل أهم 
مصدر موثق لأحاديث این درید عند القدماء راحدلین؛ 
مع أن المؤلف رجع إلى «أمالى؛ أبى على القالى بل 
عدها المرجع الأول فيما رجع الیسه من الکتب 
القديمة؛ واستطا ع إرجاع بعض الأخبار إلبها. رمع 
ذلك؛ فقد ند عده عدد لابأس به من هله الأخخبار لم 
يقابل فيها بين ما جاء فى ١التعليق؛‏ وما جاء فى (أمالى 
القالى! , 

فهر عندما بعرض لحكاية «الغلام الأحمق؛ الذى 
فال لأمه: «يوشك أن تربنى عظيم الشأنه؛ ويعلل أمله 
اثلا لأمه التى نستغريه: «أما علمت أن هذا زمان 
الحمفى رأنا أحدهم؛ ؛ حين پورد هذا الخبر؛ يعلن عليه 
بأله : الم بجده فی آعبار الحمسقی والأغبياء لابن 
الجوزى:1*0): ويكتفى بهذاء مع أن الخبر ورد فى 
«أمالى القالى؛ بين أحاديث ابن دربد'!؟2. وحين بورد 
المجلس الذى عقده معاوية لبيعة يزيد يورد حطبة عمرر بن 
سميد فى البيعة ويولقها بالرجوع إلى (زهر الآداب) 
و(عيون الأخبار) و(العقد الفريد) مع أنها وردث أولا فى 
(الأمالى) المنسوبة إلى ابن دريد”9!». وكذلك الشأن 
بالنسبة إلى حديث الأعرابى المعتدر عن الإطالة فى المدح 
بعبارات بليغة؛ فهو كذلك من أحاديث ابن دريد المروية 
فى (الأمالى)*'“. أما نصيحة زياد لعماله التى آوردها 
مستندا فى لوثيقها إلى (عيون الأخبار) فهى كذلك من 
مرويات أبى على القالى عن ابن دريد!؟!)؛ ونشبيه بعض 
علماء الهند صحبة السلطان بالجبل الوعر فيه الدمار 
الطيبة رالسبا ع العادية يرد فى (تعليق من الأمالى) ربولقه 
المحقق بالرجوع إلى (عيون الأخبار)؛ وهی - بالاضانة 
إلى هذا من مروياث القالى عن ابن دربدا'*2. أما 
الأعرابى الذى يشاور ابن عمه وبأخمل بنصیحته: فشد 
رواها السعليق من «أمالى؛ ابن دريد ووئقها القن 
بالرجوع إلى (عيون الأخبار) فقط؛ مع أنها من مرويات 
القالی عن ابن درید کذلك!!*. 


۳۵ 


انار سس سس سس سس تست 


إن هذه النماذج الى لم یشم نیها نوئیق ابن درید 
فى (التعليق) من خلال أحاديث ابن دريد المروية في 
(الأمالی) » لانفلل من قيمة المجهود الطيب الذى أشرنا 
إليه؛ ولكنها دشير إلى أن مزيدا من الجهد ما رال مطلوا 
فى محاولة جمع تراث ابن دريد من النثر الفنى » ونوثيق 
هذا التراث وإعادة تقديمه. 


ألحق محقن الغخطوطة بكشاب (تعليق من أمالى 
ابن دريد) ملحقا أسماه ملحق ب(أمالى ابن دريد فى 
أمالى القالى ومزهر السيوطى) ؛ وهو ملحق صخیر ؛ وأورد 
نيه حمس روايات فقط ما ورد فی «أمالی» القالی 
منسوبا إلى ابن دريد. والحق أننى لم أستطع أن أفهم سر 
تخص یا هذه الروابات الخمم من بين نحو سبممالة 
خبر رواها القالى عن ابن دريد؛ وأشار إليها امحفق نفسه 
فى مقدمعه للكتاب""““. وقد ظندت فى البداية أنها 
الأحاديث الى ررد فيها لفظ «أملى علينا اہن دریدا ؛ 
کا یوحی بذلك الحديث الاول؛ لكننى ورجدت 
الحديث الثانى يفتتح بعبارة «حدثدا؛ وكذلك الخامس 
من هذه الأحاديث”2. ومن هناء فقد ظلث حكمة 
رجود هدا اللحق؛ أو على الأفل الجزه الخاص منه 
هأمالی» القالی حافية علی. 

إذا كان هذا هو مجمل الأثار النشرية المعررفة فى 
الكتب المنسوبة إلى ابن دريد: فإن هناك آلارا نشرية آحری 
رجدت فی کتب علماء رددوا أو نقلوا عنه؛ ومن بین 
هذه الکتب کشاب (قطوف الورید) الذی لخص فبه 
جلال الدين السيوطى «أمالى ابن دریدا ؛ وأشار إليه 
محقق (التعليق» إلى أنها أكثر من مائة وخحمسین 
خو 

لکن الصدر الرئیسی نی هذا اللون من الولفات؛ 
دون شك؛ يدمثل فى كتاب (الأمالى) لأبى على القالى 
التلميذ الباشر لابن درید ؛ الذى حمل معه كثيراً من 
علم ابن دريد مسدونا فى الصدور أو القسراطيس؛ وأملى 


۳۹ 


على شهرد مجلسه أيام الخميس فى مسجد قرطبة كثيرا 
من الرواياث والأخبار المنسوبة إلى ابن درید؛ مشفوعة 
بوفاء التلميذ واحترامه للأستاذ؛ فلم يكن يتحدث عله إلا 
قائلا؛ «رحدثدا أبوبكر رحمه الله؛؛ ويفرده بهذا الدعاء 
بين عشرات الأعلام الآخسرین الذى ينقل عنهم فى 
تأمالبه؛ . ولقد مثلت الأحاديث المنسوبة إلى ابن دريد 
نحو ثلث کناب (الأمالى)ء ونردد أسم ابن دريد فى 
معظم صفحات الکتاب ترددا یذ کر بشیوغ اسم سلفه 
الخليل ابن أحمد علی صفحات الکتاب لسیبویه. 

ولأهمية وكثرة وتنوع الأحادیث الثی رواها القالی 
عن ابن دريد؛ سنقصر همنا على إعادة (تقديمها؛ هنا 
ونقا للمنهج الذی آشرنا (لبه, لكى نضاف إلى ما حقق 
بالفعل سن الأحاديث المدسوبة مباشرة لابن درید؛ مشكلة 
بذلك حلقة فى سلسلة؛ ينبغى أن يسشمر العمل فى 
تطوبرها حتی تتشکل لدینا صورة میسورة للقارئ المعاصر 
حول هذا التراث الفنی المهم. 


منهج التداول : 

لكى نوضح المنهج الذى نود أن نقيم على أساس 
منه 1 سيد النص الأدبى الغائب» لأحاديث ابن دريد 
التى رواها القالى؛ ينبغى أن نتبين أولا المنهج الذى اتبعه 
القالى نفسه فى إيراد هذه الأحاديث؛ وهذا المنهج قد 
تلخصه کلمة «الأمالی» التی اخشارها الفالی عنوانا لما 
آورده من مختارات حفظها عن العلماء السابقین علیه؛ 
رهذه الأمالى؛ انخذت شكل محاضرات شفهية تعرف 
طريقها إلى الوجود عن طريق أذان الئاس بمن يحضرون 
مجلس أبى على فى مسجد قرطبة؛ قبل أن تعرفه لاحقاً 
عن طريق «عبودا الفراء فى الأمكنة والأزمنة الأخرى . 
ومن ثم» فإنها انبعت منهج «المجلس! الذى يعدمد على 
الامتاع من خلال تروع ال موضوعات وتشعبهاء لا من 
خلال رحدتها ونعمقهاء ثم إنها أرضت من خلال ذلك 
ذوق العصر الذى كان يأنس إلى هذا النوع من المعارف 








المتنوعة؛ لا على مستوی سس نقط ولكن على 
مستوى القراءة كذلك فى کتب «الاخباره التي لا شك 
أن ابن درید کان له تأثیر بارز فی تشجیم تلامذله علی 
التأليف فيها. والمنهج الأمثل فى هذا اللون من الکتب 
بلخصه تلميل أخر لابن دريد من عاصررا القسالى؛ 
وحضروا معه مجلس أبى بكر؛ وهو المسعودى صاحب 
(سروج الذهب) ؛ فقد لخص السمودی هذا اللهج 
المنشود خلال حديثه عن كتاب كان بعتزم تألیفه فى 
هذا المجال؛ ويد أنه لم يقدر له تأليفه. يقول المسعودى 
فى (مروج الذهب) : 


اوأرجو أن يفسح الله لنا فى البقاء» ويمد لنا 
فى العمر؛ فنعقب تأليف هذا الكتاب بكتئاب 
آخر نضمنه فنونا من الأخمبار؛ وأنواعا من 
طقف الا على غير نظم من التأليف ولا 
تريب من التصنیف؛ على حسب ما سنح 
من فوائد الأخبار رنترجمه بکتاب (وصل 
امجالس بجوامع الأخبار ومختلط الآثار)0(**, 


وهذا النهج هو ما انبعه القالى؛ فليس هناك نظم 
من التأليف رلا ثرنيب من العصديف؛ وإنما تأنى الأخبار 
علی حسب ما سنح من فوائدها. والفوائد نختلف من 
مؤلف إلى أخر؛ فقد يرى مؤلف الفائدة فى إيراد 
موضوع معين؛ وقد بری آخر الفائدة فی یراد طريقة 
معينة لتعبیر؛ آر فی لیرد آرام فكرية و فلسفية أوفقهية أو 
غيرهاء أو يراها فى التعبير اللغرى فى ذانه» ویبدو أن هذه 
الفائدة كانت موضع تركيز أبى على القالى؛ وكادت أن 
تكون فى بعض الأحاديث الخيط الخفى الذى يجمع 
بین خبرين أو مجمرعة آخبار متلاحقة! ونفول ۸ کادتا 
لأنه فى كشير من الأحيان؛ أيضاًء ينعدم هذا الخيط فلا 
يرى رابط بين الأخبار المتلاحقة؛ سوى رابط الفائدة 
والمئعة اللغوية والأدبية بعامة. 


نی مفابل هذا الخیط الخفی؛ لم بهتم القالی 
بخيوط أخرى كان يمكن أن جمع بين الأحاديث 


۰ البناه الفشى 


المتداثرة » ولوجد بینها لونا من اشمة ربما يقدم ماقا 
مختلفاء ومنها الروابط الموضوعية ؛ فهداك مجموعاث من 
الا حادیث تدرر حول «الأعراب والبادیة) ؛ ونعکس عالمهم 
فى عيون أهل الحضر من زوايا متعددة تمئد من البلاهة 
والغفلة إلى الأناة والحكمة. وهناك أحاديث أخرى ندور 
حول عالم االنساء والعشت» وتعكس بدورها صررة عن 
المرأة فتاة وزوجاً وأما وعاشقة ومعشوقة؛ خحاضعة للتقالید 
ومتحابلة عليها؛ وذات درر مهم ف اجنمع وإدارة شؤونه . 
وهناك أحاديث عن عالم (الطرافة والدوادر؛ وهى نضم 
طرالف کثیر: بعضها يعيش على هامش المجتمع مثل 
الحمقى» وبعضها يمر بمواقف حرجة وطريفة؛ والشعراء 
لهم نصيب وافر فى هذا الباب. وهناك أحاديث حول 
«عالم الكهانة) الذى انقسرض بمجئ الإسلام؛ لكن 
ظلت بفابا له فی رجدان الناس؛ وظلت تس‌اژلات 
واساطیر وأخبار تتاقل عن هولاء الذین یمرفون ابا 
يدعون ذلك. وأحاديث عن عالم «الجنوب» تمیل 


7 بدورها إلى (عطاء صورة عن جائب مختلف من الحضارة 


العربية القديمة؛ سواء على مستوى غرابة اللغة التى يعد 
الإلمام بها ضربا من الثقافة الرفيعة؛ أر على مستوى 
العادات التى تعيش بين الأقيال والملوك فى الجئوب. أما 
آحادیث عالم «الحکمة والفصاحة» ؛ فقد جمعت نوادر 
عن الواقف الشمیزة رصیاغتها احکمة التی نملیها 
التجرية ا(انسانية» سواء ما كان منها عربى اللسان ار 
ممرباً؛ ربانی عالم «العاريخ؛ لبمد الأحاديث بجملة 
كبيرة تسئد الأحاديث فيها إلى أسماء تاربخية معروفة 
كمعاوية وعبدالملك؛ ولكنها تعكس قبل كل شئ صررة 
هذه الشخصيات فى الوجدان الجماعى قبل أن تعنى 
بإثبات خبر موثق «حقيفى) عنهم. 

إن هذه اللامح التی تمثل القيمة الفنية التی ریما 
تکون «الأْولی؛ فی الأحاديث؛ لم يهتم بها القالى؛ ولم 
يقف الأمر به عند عدم الاهشمام بعجاور الأحاديث 
المتصلة بموضوع واحد؛ بل ولا حتى الأححاديث المتصلة 


۳۷ 


بشخص واحد؛ وإنما كان يحدث أحيانا أن جد الفصة 
لواحدة منصلة الأجزاء تررى فى موضوعين متباعدين 
دون الإشارة إلى جزئها الآخر. ومن أمثال ذلك أن القالى 
پررد حدیلا فی الججزه الثانى عن البخترى بن أبى صفرة» 
وكيف أن امرأة أحد الأمراء راودته عن نفسها فأبى 
فكادث له عند المهلب بن أبى صفرة فغضب عليه؛ 
ربورد بعدها بدحو مالتی صفحة جانبا آخر من الحديث 
يتصل بغضب المهلب بن أبى صفرة على البخثرى وعدم 
إساد أعمال إليه؛ واعتذار البخثرى وقبول المهلب 
للاععذار. ولا شك أن الخبرين ربما شكلا فى الأصل 
رواية واحدة عند ابن دريد» خاصة أن سند الرواية فيهما 


الهوامش 


واحدء فهو يمر من ابن دربد إلى السكن بن سعيد إلى 
محمد بن سعيد إلى محمد بن عباد؛ لكن الذى جرا 
الرواية هو نهج القالى فى البحث عن تعبير معين هنا 
وتعبير غيره هناك؛ أو هو ما سحت به الذاكرة فى كل 
موقف. 

ومن هناء فإندا نرى محاولة اتخاذ النهج القابل؛ 
بمعلى أن لكون نقطة البدء من موضوع الحديث لا لغته 
وأن يصدف تبعا لذلك؛ وأن مجمع الأحاديث المتشابهة 
موضوعا فى إطار واحد على النحو الذى أشرنا إليه؛ فربما 
مجسد من نصرص التراث العربى القديم. 


Philipe Van Tieghme Dictlonnuire de Liltttratures Ton ۱۱ ۵۱ ۱۵۱۵ PUN, Putis L968, (۱) 

۱ زهر الآداب رلمر الألباب لأبى إسحال إبراهيم بن على الحصرى القيروائن؛ مفصل رمضبوط ومشروح بقلم الرحوم زكى مارك ؛ حففه وزاد فى تفصیله وضبطه 
ولرحيه محمد مي الدين عبدالحميد ا ج د ص 8١؟ ‏ دار الجبل؛ بیروت ؛ الطبعة الرابعة, ١19377‏ , 

۳( رسائل البدپع » ص ۱٩۷‏ ۱۸۱۱۰۳۹۰۰۱۳۸۹ قلا عن اخضارا الإسلامية فى الفرث الرابع س ۰۸۸۲ 

۱ بفابات أبى الفضل بديع الزمان الهمدائي: رشرحها للعلامة الفاضل الشبخ محمد عبده المصرى؛ ع ٩‏ الدار المتحدة للنشر الطبعة الثائية ييررث؛ 1۹۸۴م ٠‏ 


(۵) هام ۲ ص 417 , الحضارة الاسلامية فى القرن الرابع. 


۹0( حول دلالاث الأعداد على المبالفة فى اللغات والأواب العالب؛ : انظر کنابدا الأدب المفارن النظربة والتطبيل» حت ألن لیذ لب ؛ مكدئبة الزهراه؛ القاهرة» 


(۵ 


(0) شوقى ضيفى: المقامة؛ ص ١5‏ وما بعدهاء سلسلة فنون الأدب العربی؛ الفن القصصی: دار العارد؛ القاهرة؛ الطبعة الخامسة ۰۱۹۸۰ 

۸۱ ماررن عبرد: بدیم الزمان الهمدانی , ص ۰۱۸ سلسلة رابغ الفگر العربی : الطبعة الخامسة دار العارف» الفاهرة ۰۱۹۸۰ 

() لزيد من التفصبل حول هذه القضبة انظر: غنبمى هلال: النقهد الأدبي الحديث؛ ص 155 رکذلك كناب الأدب المقارن؛ ۲۳۲۳ رما بعدهاء وانظر كذلك: 
شرن ضيف المقامة: ص ١5‏ وما بعدها؛ وزكى مبارك ؛ النشر الفبى في القرن الرابع ؛ ص ۲۹۸ وبررکلمان في دافرا امعارف الاسلامية, مادا؛ مقامة. 


٠‏ أنظر مقدمة الطلبعة الأرلى لزهر الآداب. 


)١(‏ انظر القصة فى ؛ العقد الفريد لابن غبدربه؛ ج ” ص 014" رما بعدهاء منشورات دار ومكتبة الهلال» تقديم خحلیل شرف الدین - بیروث 1985 م. وبلاحظ أله 
لم تأت فی رواية المقد الفرید الاشارة برضرح إلى ابن دريد على أنه صاحب الررابة؛ وإنما أشهر إلى أبى بكر. وكذلك قعل صاحب حدائق الازهار.. رنی 


المسألة إذن نظر. 
(؟١)‏ انظر الأمالي؛ ج ۲» ص ۲۷۹ . 
5 المرجع السایق» ۱۱ ۰۸۰ 
)١1(‏ المرجع نفسه؛ ۱: ۰۹۲ 
(۱۵) الرجع نلسه ,۰۲۳۰۰۱۱ 
)۱1 المرجع نفسه؛ ۰۱۵۲۰۱۱ 
(۱۷) الرجم نلسه» ۱۲ ۰۹۸ 


۳۸ 





(۱۸) الرجع لشسه ,۱۱ ۱۱۳۵۰۱۱۲۹ ۱۲ ۲۸۹ 

5 الرجع نفسه: ج ۲ ص؛‎ ٩۱ 

() الرجع نفسه؛ ۲ | ۰۴۲۱ 

0۳ الرجع نلسه» ج ۲ص ۳۵. 

۱( الرجم نلسه اج ۱+ ص:۱۲. 

(۲۳) لو طبل ذلك على أذهباء الشعر انجترئين عليه فى عصرنا لنفدث الشباه والجمال, 

(۲۸) الرجع نفسه: ج۲؛ ص: ۲۹۵. 

۱ الظر مقاماتث ۳ الفسل بديع الزمان, فيل دحمد عبده: ص ۳۳۲ وما بعدهاه ر١ ١‏ وما بعدهاء وا رما بمدها» وانظر کدللل؛ شرفي ضيف المقامة, 
ص۲۵ ربا بعدها, 

(6) مقاماث أبى الفضل بديع الزمان؛ ص ٩۲‏ رما بعدها و۱۲۸ ربا پعدها: 

(۲۷ الرجع السابن س 88, 

(۲۸) الصوت اللفرد؛ تیف فرانك آرکنور؛ ترجمة محموه الربيمى ؛ الجلس الأعلى للفدوث والأداب؛ القاهرة ممنة ١817+‏ , 

(۲۹) شرثى ضبن الفامة ص ۱۸ . 

(0) الأمالى؛ ج؟؛ ص ۰۱۹ 

(71) المرجع السابن ج ۱ صي۱۱۳. 

0 أنظرا أدم ميثرء الممضارة الإسلاية فى الفرن الرابع الهجرى؛ ص 41١‏ . 

(۳۳) الأمالی؛ ج ؟؛ ص .۵٩‏ , 

(Ft)‏ امرجم السابن ج ص ۳۰۸ ؛ رانطر ګذلك حدیت الأعرابى رملال رمضان ی الأمالي» جا ۳1۹ ۴١‏ والاهرانی الذى يطلب منه مهر كبير؛ ج أدص 
2۸۳ 

(۳) انظر علی سبیل الثال نماذج لهذه الأحاديث؛ الأمالى: الجزه الأول ص ۱۵۲۰۱۵۱۰۱۳۰۱۲۲ ۰۱۲۱ ۲۳۹۰۱۲۲۱۱۱۹۱۰۱۳۹ رالجزه الثالى؛ ص ۱۸ 
۱ ,2 

.۱۰۵ الرجم السایل؛ ج ۲ص‎ (TY 

PY)‏ الرجع لفسه؛ ج ۲ص ۱۱۰۸ رج اصكا. 

۱۸۱۱۸۳ ال مرجع نفسه + ج ۲ اس ص‎ (TA) 

)۳4( المرجع لفسه؛ ج ؟؛ ص ؟1, 

(4۰) الرجم نفسه؛ ج ۲ص ۹۵, 

(41) انظر كتاب أبى الفرج غبدالرحمن بن على بن الجوزى اث 848 ف)؛ أخبار الحمقى والمففلين؛ الطبعة الثانية؛ القاهرد ۰۱۹۸۴ 

۰۱ انظر: كارل بروكلمان؛ تاريخ الأدب العربى ؛ ترجمة عبد الحليم النجار؛ الطبعة الرابعة؛ ذار المعارف مصرء ص 184 , 

انظر؛ تعليق من آمالي اين درید: مفین السید مصطفي السنوسی؛ م ۵۳؛ الکویت ۰۱۹۸۸ 

. 9٩ص انظر : المرجع السابن ؛‎ G41) 

(12) المرجع نفسه» ص ال 

(45) كتاب الأمالى لأبي على القالى؛ ج ؟: ص 40 : دار الحديث للطباعة والنشر رالتوزيع؛ الطبعة الثالية؛ 154814 , 

(۷) انظر: تعلیل؛ ص ۱۵۰ والأمالى ج ؟؛ ص الا. 

(14) انظره تعليي: ص ۱۵۰ وأمالى القالى ج ۰۲ ص١/,.‏ 

0 انظرا تعليق؛ ص ١18١‏ وأعالى القالى ج؟؛ ص .8١‏ 

(00) انظره تعليل عس ٠۵۳‏ ؛ رأمالي الفالي ج ۲» ص ۱۴۱. 

9 انظر: تعليق س ۱۵۳ وأمالى القالى ج؟؛ ص ۸۰. 

۰۱ انظر؛ می 4٩‏ من مقدمة مفیل الععلیق, 

(۵۳) الرجم السایل؛ ص ۲۱۱ زا بعدها. 

(21) انظر: الععليق؛ ص۹٩‏ . 

(38) أبر الحسن على بن الحسنى المسعردى؛ مروج الذهب رمعادن الجرهر: شرح مفيد قميحة.ج 4 ؛ ص 18 ؛ دار الگنب العلمية؛ بيررث ١92483‏ , 


۳۹ 


ااا ااا ا ااا س و ا ا 


الشمر الا سود 
١و‏ النص القائل ٠‏ 





عبدالله محمد الغذابي** 





لل 


١‏ المقامة البشرية: 

المقامة البشرية هى المقامة الحادية والخمسون من 
مقامات بديع الزمان الهمذائى. وهی مقامة فریدة وثیرة! 
فيها خصائص تميزها عن سواها من المقامات؛ مثلما أنها 
تنطوی علی أسثلة مهمة نهم الباحث فى نظرية الإبداع 
وفی الشداحل التصوصی؛ ونکشف عن وجوه مثيرة من 
وجوه (المشاكلة والاختلاف) . 


ونانی حكاية هذه المقامة من حديث بتحدث فيه 
عیسی پن هشام» برری فیه فصة الصعلرك الفارس الشاعر 
بشر بن عوانة. ولفد قام هذا الصعلوك بفعل من أثعال 
الصملكة التقليدبة فأغار على ركب فيه امرأة جميلة. 
لقد تزوج بشر بهذه الجميلة المأسورة؛ وصارث 
الفتاة فی حوزته وأطلق کلمة الرضا والفرح: «ما رأیت 
* تشکل هله الدراسة جزءا من كسشاب عن المشساكلة 
والاختلاف) فی نظربات النقد العربی رفی نمثلانها التصوصة. 
# جامهة الللك عبدالعزیز؛ جا ة + السعردية. 


۰. 


کالبوم»۱۱). ولا ربب أن الفتاة أبضاً لم تر مثل هذا لبوم 
الذى وفعت فبه وفعة لا فكاك لها منها؛ حيث صار 
جمالها سببا لعبوديئها. ولكن مثلما أن الجمال قد 
أرفعها فى العبودية؛ فإن فطرتها الشعربة سوف نفك 
أسرها. وهكذا تتدخل القصيدة لتکون وسيلة للخلاص! 
حيث نشرع المرأة الجميلة بئرداد أبيات عن ابئة عم بشر» 
تذكر فيها جمال ابئة العم وسحرها وتتعجب من تفربطه 
بهاء ونوحى إليه أنه لو رأى ابئة عمّه (فاطمة) فإنه 
سيزهد بكل من عداها من النساءء فأثارت بدلك رغبة 
بشر فى البحث عن المكنرن؛ فعرك الأ الجميلة وراح 
يطلب طريقا إلى ابنة عمه. 

وهنا يدخل بشر فى حكابة أعرى مع عمّه الذى 
بشأبى عليه ويمئعه من الزواج من فاطمة» ما اذى إلى 
ول بشر إلى رجل فتاك سعیا للانتقام من عمه على 
مرقفه هذا ٠فكثرت‏ مضرانته على القوم وانصلت معراته 
يهم فاجتمع رجال الحى إلى عمه وقالوا كف عنا 





مجنونلك؛ . ولم یجد العم هنا سوى الحيلة والمكر؛ حيث 

قال لبشر؛ ۱ 
«إنى آليبت أن لا أزوج ابنتى هذه إلا ممن 
يسوق إليها ألف ناقة مهراء ولا أرضاها إلا 
من نوق خصزاعة ‏ وغرض العم كان أن 
يسلك بشر الطريق بينه وبين خزاعة فيفترسه 
الأسدء لأن المرب قد كانت خامت عن 
ذلك الطريق وكان فيه أسد يسمى داذا وحية 
تدعى شجاغا...۷. 


ودخل بشر فى مصارعة مع الأسد م صارع ال 


وغلبهماء رلا فتل الحبة بعد فتله الأسد قال له عمّه 
معترفا ونادما: 
ارنی عرضتك طمماً نی آمر فد ی الله 
عنانى عنه فارجع لازوجك اپنتی » فلما رجع 
جعل بشر يملا فمه فخرا حتی طلع آمرد 
كشق القمر...). 
لم پنهزم بشر ولم بدت ولکنه - أبضاً ‏ لم بتزوج 
من فاطمة؛ ذاك لأن الأمرد الذى كشق القمر جاء 
ليكسر عزة البطل وبهشم غروره وينهئ حكاية بطولده 
التى لا تنثنى؛ فيصارعه ويشمكن منه مرارا أثناء المبارزة؛ 
ولكنه يحجم عن فثله ويكتفى بإحداث كلوم وجراح 
بلغت عشرين طعنة بالرمح فى كلية بشر؛ وعشرين ضربة 
بعرض السيف. ولم يتمكن بشر من واحدة. 
لم فال له الفتی؛ «با بشر سلم عمك واذهب فى 
أمان. قال: نعم؛ ولكن شربطة أن تقول من أنت». 
فقال الفتی: «أنا ابنك من تلك المرأة الجميلة التى 
خطفتها من الركب؛ . 
وهنا يسكسلم بشر بعد أن اكتشف أن الحيّة تلد 
الحيّة؛ وبتنازل عن فاطمة ابئة عمه حيث يزوجها لهذا 
الأمرد (انظر النص الكامل فى الملحق) . 


الفمر الاسو 2 


نلك هى قصة هذه القامة. وقد يبدو الأمر بسيطا 
عند هذا الحد لولا أن النص ينطوى على تركيب 
تمرم معد 


فهذا الصعلوك بشر ليس فارسا يفتل ريحب ريفقطع 


الطرين فحسب؛ وإئما هو شاعر أيضاء وله فى النص 


قصيدة لها حكاية خخاصة. كما أن هذا الفارس الجبار لا 
يكشفى بسلسلة من الالنتصارات والنجاحات ولكنه ينهزم 
أيضاً. وما بين الفوز والخسارة؛ وما بين البداية والنهاية؛ 
تتشابك أمور جعل المقامة نصا من نوع مختلف ومجعلها 
نصا اختلافیا سنقف عند ملامحه فی الفقرات التوالية 
هيا 


۲ - اختلافی الاختلافی: 

إن الكنابة عن شئ ينتسب إلى بديع الزمان 
الهمذانی هی کتابة عن الابتكار وعن الاختلاف. فهذا 
رجل ابتكر فنا جديدا على غير سابق مثال؛ وأبدع فى 
هذا المبتكر؛ ومنه صارت المقامات جنسا أدبيا ذا شخصية 
متميزة. 

والمقامة نص أدبى يقوم على حكاية؛ ویفوم علی 
نظام؛ فالحكاية معنى سردى» والنظام إيفساع إنشائى. 
وبین السرد والایفاغ علافات من الترابط الذى يشبه 
التواطؤ, فكأن النص بتواطاً ويتأمر من داخل هذه التركيبة 
(السردية/ الإبقناعية) كى يوقع القارئ فى حبائله 
ويستحرذ عليه؛ بواسطة السيطرة أو الاستدراج؛ حيث 
تخضع أحاسيس القارئا لسلطة الإبقاع المتلاحق» 
ولإغراء السرد الذى بكفل تبه القارئ للنص. كأنما 
الایقاع بخدر والسرد بوفظ؛ ویکون التلقی حیشد لعبة 
بيد النص؛ فيصحو القارئ ويغفو حسب لوجيه النص 
وإرادته . 

هذا سحر بيائى ابتكره بديع الزمان فأوغر به صدر 
زمائه. ولم يجد ذاك العصر من حيلة يواجه بها سحر هذا 
الساحر إلا بتسربب السم إليه؛ ودفنه حیا (۲۳. 


٤١ 


:كيد الله محمد الغذامی لابب ااا 000 


لم بستطع عصر الهمذانى أن يستوعب إبداعيئه 
فسفاه السم؛ ولا لم يقتله السم دفنه زمنه حیا لیتولی 
التراب تتله وتخلیص العصر میاه . 


مات بدیع الزمان الهمدالی مطمورا حت الثراب 
وانطمر معه ما يقارب ثلاثمائة وخمسین مقامة وبفی لا 
(حدی وخمسون ۷ اکثر» وبين پدینا الأن آخر التبقیات 
ردرتهن . 

وقد بحسن بنا أن نتساءل عن السبب الذى جعل 
المقامة ججمع بين السرد والإيفاع؛ وهو سؤال يردنا إلى 
الأصل الإبداعى الذى تقوم عليه المقامة؛ وهو أصل 
يجمع بين الشفاهية والكتابية. فالمقامة فن شفوی فی 
أصلهاء وهى ١اسم‏ للمجلس والجماعة من الناس» 
وسميت الأحدوثة من الكلام مقامة؛'"'. 


إنها مجلس الجماعة وأحدرثتهم؛ والمتحدث هنا 
بقوم وبقول؛ وأن «نفوم فتقول؛ فهذا معناه مقامة. وفى 
آدب العرب راربخهم مقامات كثيرة (1): تدور حول 
الفیام والقول؛ ما بعفد علاقة عضوبة بین جذری: قام 
وقال؛ وهذا هو جوهر الفعل الشفاهى. ومن هنا بأثى 
الخطاب السردى: لم دخل الإبقاع معمشلا بالجمل 
السجوعة الشوازنة نی انتصادها اللغوی رتوازنها؛ تولی 
بديع الزماك صياغتها صياغة نوحد ما بين الشفاهى 
والکتابی؛ فكعبها مراراً وار جلها أحياناء وتعمد نقدبمها 
على أنها فن حاص تلف محدد؛ ووضع لها إطارأً روائيا 
رحبكة سردية؛ وإيقاعا متواتراء فأخرجها من العمومية 
والجماعية وأدخلها فى فن الإنشاء وصناعة الأدب» ولم 
تعد فا جماعيا (شفاهيا) ولكنها ظلث مختفظ بمزايا 
الشفاهية ومظاهر الجماعية من خخلال انتسایها إلى رارية 
رهمى وإلى ابطال خارقین وخبالیین, غير أن وهمية 
الراوى وخخوارق الأحداث لم تنش اسم الولف الفرد؛ أو 
البدغ المحدد؛ واصطبغت بصبغة إبداعية ذات ثمير 
وتخصیص وتصنم؛ أر لنقل: وصناعة. 


۲ 


تفرم وظيفة المقامة على فعل القيام والفول (أن 
توم نتقول) نهى ‏ إذن - تحمل سماث من العرض 
والفمغيل والأداء الصونى. وهذا يعنى أن المبدع (أر 
المدشئ) لا يقرا ولكبه يقول. إنه لا يقسرأ من نص 
مکتوب. ولکنه (ذا ما قام وقال فإنه بنطلق من ذاكرة؛ ما 
عن حفظ أو عن ارتجال. فهی - لذا - فن بحمل بعش 
خصائص العرض المسرحى التمثيلى: ولذا فإنها تتجه إلى 
الإثار : والمفاجاة والمفارقة والسخرية مستخدمة لذلك 
أسالبب اللغة وحيلها بالإيقاع والسرد. 

يبحدث ذلك فى زمن أدبى عربى اشتهر وعرف بأنه 
زمن البلاغة والبدیع؛ وهذا هو المراج الثقافى للعصر. 
وهنا سوف جد علاقة عضوبة ما بين البديع من حيث 
هو فن بلاغى مثير فى تلك الفترة وبین لقب الهمذانى 
فی کونه بدیع الزمان فی زمان البدیع. 

هذه علاقة عضوبة فى أن يكون ملقبا بلفب بديع 
الزمان؛ ریکون عصره زمان البدیم. ما یجعل الهمذانی 
علامة على عصره وعنوانا له وعليه. هذا من جهة؛ ومن 
جهة آخری, فان هذه العلاقة ثقف وراء طبيعة تكرين 
الفامة فى إبداعيئها وبديعيتهاء سردا رلیفاعا. 

لقد ابتكرها بديع الزمان؛ حيث جعلها جنسا أدبيا 
نائما بذاته. ولذاء فقد اختلفء أو لعله اختلف فابتكر. 
ومزية الإخمعلاف هذه لا ثقف عند إبداعه هذا الفن» 
ولكنها نتحرك معه داخل المقامات؛ حيث مده يختلف 
عر نفسه ویقدم مقامة لا تشبه ما صار معهردا عن هذا 
الفن ؛ انه بستکر داخحل الابتکار؛ ویختلف من داخر 
الاحدلاف» وهذه هى ميزة المقامة البشرية . 

وأول ما نلحظه علی هذه القامة هر تراجع السجه 
فيهاء حتی لكأنها غیر مسجوعة. لقد طفی السرد فيو 
على الإيقاع. ولعل هذه الفامة من ضمن الفاماء. 
المريملة؛ ولقد ذكر بعض مترجميه أنه كان بريجل بعد 
مقاماته!*, 





هذا سبب - إن صار - يعد سببا خخارجياً» ولعل ما 
هو أهم من ذلك أن المقامة نفسها تنطوى على سلطان 
إبداعى مهيمن أنسى بديع الزمان نفسه وفنه؛ وجعله 
بندمج مع النص اندماجا يستسلم فيه المؤلف لإرادة النص 
وشروطه. وفى هذه المقامة ما يبرر قولنا هذاء كما سنقول 
فى مدارج الدراسة. 

وشن كانت المقاماث فنا من نوع خاص ؛ فان هذه 
المقامة أكثر خصوصية وتميزا عن سواهاء ليس لأنها 
فقدت السجم - فحسب - ولكن لأنها أيضا ذات 
إشكالات دلالية وفنية تفرض نفسها علينا مثلما فرضت 
نفسها علی مبدعها من قبل فانسته نفسه وألسته 
أسجاعه ؛ وأحلت الشرط الابداعی محل العرض الفنی: 


۳ صرت اللص : 
۱/۳ 

فى المقامة البشرية تطفى الوظيفة السردية وتمفل 
النصء وفى مقابل ذلك يتراجع الإيقاع ويختفى ع 
ار يكاد. وهذا اختلاف نوعى يميز هذه المقامة؛ حيث 
تصير (الأحدولة؛ فیها جوهر النص. 

وتأنى المقامة ظاهريا مثل سار المقامات البديعية ! إذ 
تتحرك عبر ثلائة محاور: آرلها محور الراری الذی هو 
فاعل الحدیث رالقول: ؛حدئنا عیسی بن هشام نالا . 
والشائى هو المبدع الذى يكتب هذه المحادثة أو يقوم فیها 
مقام الارججمال والسرد. والئالث هو البطل الذى يتكلم 
داخل النص ويفسعل؛ وبتكون من ذلك ماسماه 
الفلقشندى بالأحدرثة. وهله الأحدولة نفوم على حبكة 
متقئة يتحرك البطل فى نسج خیرطها وصناعة أحدائها. 

ومن أعراف القامة آن تمتمد علی البلاغة اللغرية 
وعلی أاقة الانشاه کی نظهر نی مظهرها الفنی التونع؛ 
ويكون تأليرها من خلال هذه البلاغة؛ فهى فى الأصل 
وجود بلاغى. وهذا ما يتوقعه العرف الأدبى فى المقامة؛ 
مع وجود الحاوز الثلالة الم كورة. 


بهذا النقص التكرينى فيه 


الفمر لاس د 


غير أن المقامة البشرية حرجت عن عرف كان 
بمثابة الأصل لهاء فكأنما هى نص منبت الفصل عن 
أصله وخالف عرفه. وفقدت المقامة بهذا أحد عناصرها 
الأساسية؛ وكشأن من نقد عصرا مهما فانه یاحذ 
بتعويض هذا الفقود بشیء پسد النقص؛ رهذا ما أفضى 
بهذه المقامة إلى آن تتکی على الأحدوثة وتركز علیها؛ 
فصار السرد يدمو من داخخل النص نموأ عضرباً يسائد 
بعضه بعضاء فینتج عن ذلك وينسبب فيه؛ ولكون فى 
النص علاقات داخلية عوضت عن الرنين الخارجى الذى 
اخنفى مع اخشفاء السجع؛ وركن النص إلى هدوء أشد 
بلاغة من صخب الإيقاع؛ فهر هدرء يشبه سكون البحر 
وما ينطوى عليه من أعماق وتوترات مضمرة. 

وهذه هى أولى جماليات النص؛ حيث ضار 
النقص سببا لجمال يفوق الكمال المفقود. 


۲۳ الفعل الناقص؛ 

تبدا القامة البشربة بهذه الجملة؛ 

و کان بشر بن عوانة صعل وکا...». 
وهی جملة قالها عيسى بن هشام متحدثا عن بشر. وهذه 
هی الرة الوحيدة التى برد فيها هذا الفعل الناسخ (کان) 
مسئدا إلى غير الراوى. ففى المقامات السالفة يتحدث 
عيسى عن نفسه بأنه كان فى البلد الفلانى أو كان 
بجتاز الوقع الفلاني”"2...إلخ. وهى فى المقامات كاذة 
حکر علی الراوی رفعل پستنله إليه ؛ إلا نی هذه المقامة. 
ولقد جایت هناعلی ترکیب نحری له دلالة عضوية نی 
النصس؛ بل إنها جملة نفسر النص كله وتكشف عن 
دلالائه ؛ فكأنها جملة قدرية حسمت مصير البطل 
وفررت أحداث النص. 

هی جملة نبدأ بفعل هو فى دلالئه فعل ماض 
ناقص؛ رصفة «الناقص؛ هنا مهمة وأساسية. وهذا الفعل 
وقع على بشر بن عوانة العبدى 


۲ 


.بد 


ليجعله اسما له فى البدابة فيرفعه ويقدمه؛ ثم بعد ذلك 
يجعله خبرأ فيؤخخره وبنقصبه , 

وهذا با‌حدید ما جری لبشر بن عوانة ؛ حيث 
العاملث الحركات الإغرابية (الدحربة) إلى أفعال دلالية 


وجاء بشر فى النص كله منئصرا مرفوعا وجاه 
اسما مقدما؛ ولکنه انتهی مهزوما منصوبا وموخرا. تماما 
كصاله داحل جملة البداية؛ ولقد صار الوضع اللحوی 
قدرا مصيربا له. ولذاء فإن هذه الجملة لا تصوغ البطل 
صياغة نحوبة فحسب؛ ولكنها أيضاً تصوغه دلاليا وثرسم 
أحدولته فى النص. 

وها هو بشر الصعلوك وقد أغار علی رکب؛ ولم 
یکتف بهذه الفارة ولکنه يخرج فائزا بامرأة جمیلة 
فیتروجها؛ ویشهد بدلك بوما لم بر مثله؛ ولکن فرحته 
هده لا تکتمل ؛ زذ تال الجميلة علیه وتلقی فی سمعه 
أبيانا نستلیرفیها غیرنه ولوقد فی نفسه حسرة وشوقا إلى ما 
هى أجمل من الجميلة. فيطلق هذه الجمیلة طامعا بابنة 
عمه فاطمة؛ ولكن عمه يمنعه عثها ويخطط لحيلة 
پتخلص بها منه كما لخلصت الجميلة من قبل ؛ وبتركه 
بواجه مونا محققا أمام أسد مفثرس وحية قائلة» ولكنه 
بننصر على عوائقه كلها وبعود مرفوعا ومقدما؛ وفى عز 
ارنفاعه يأنبه فتى أمرد فيحيله إلى اسم منصوب مژخر 
ويسلب منه انشصاره وفخره وفرحشه؛ وبنشهی النشصر 
مهزوماً وقد فقد الجميلة والأجمل؛ وفقد رغبته فی 
الحیاة! حیث آنسم ألا برکب حصانا ولا پشزرج حصانا 
(بفتح الحاع) . 

هذه احداث مجملة تفسر وتترجم الجملة النحوية 
الى انتشحت النص. وحكمده بواسطة الفعل النائص 
الناسخ؛ ما نسخ أفعال بشر وجعل اكثمالها نقصا 
وغایتها نهاپذ. 


۱ 1 


الله نخمد الذذانی سس ساسا 


م رم الفعل الغائب: 

بعد جملة الفائحة تأثى جملة تلحق بالأولى 
ونؤسس لدلالة النص؛ ويبدأ النص بالحدوث من الجملة 
الشائية؛ حيث يقول: «فأغار على ركب فيهم امرأة 
جميلة فتزوج بهاء وقال ما رأيث كاليوم؛. هذه جملة 
نعفب الأولى كنئيجة لها؛ حيث إن الصملكة قادث 
صاحبها إلى أفعال التصعلك وأهمها الإغارة. 

والتساؤل الذى ينولد عن هذه الجملة. حول هذه 
المرأة الجميلة؛؛ وعن موقعها فى الجملة وفى النص؛ إِذ 
كيف حضرت الجميلة هناء وهل كان بشر يعرف 
بوجودها قبل أن بهاجم الركب؛ أى هل كانت الإغارة 
من أجل هله الجميلة أم أنه أغار أولا ثم اكتشف وجود 
هذه الحسناء ؟ 


رحينما ظهرث الجميلة هل با تراه قد رفع سيف 
عن رقاب جماعة الركب أم أنه أفناهم راستخلصس 
الجميلة واستبقاها لنفسه؟ 


ثم كيف حصل الزواج؟ وهل كان الزواج صفقة 
سلام بينه وبين الركب فتركهم وتركوا له الجميلة؟ 

نقوم الجملة على فضاء دلالى عائم؛ ومن هذا 
الفضاء الدلالی نتغير حیاة بشر بن عوانة من صعلوك حر 
طليق إلى عاشق متوله. وصار الصعلوك مجنونا. 

لقد وقع فى (الجدون) من حيث أراد الحياة. فهذه 
الجميلة تتسلح ضده بسلاح اللغة وخاربه بنص داخحل 
النص الأصل؛ فعقول قصيدة من داخل هذه القامة» 
خرف بها وجهه بانجاه (فاطمة) الأجمل والأحلى. 
وبستولی سلطان الشعر على بشر فيطلق المرأة الجميلة؛ 
ويسعى نحو الأجمل؛ ولكنه يصاب بالجئون حسب ما 
بفول رجال الحی الذین طلبوا من عم بشر قائلین: 
رک عدا مجنونك؛. وذلك بعدما کثرت مضرانه فیهم 
انتقاما منه لحرمان عمه له من فاطمة. 


ولم يجد العم من سلاح يكافح به مضرات هذا 
' المجنون. ولو كان العم شاعراً لوجد السلاح فی الشعر 
واستطا غ التخلص من بشر مثلما تخلصت المرأة الجميلة. 
ولکنه حاول استتباط حيلة تقتل بشرا اجنون رتخلصهم 
منه؛ فارسله فی طريق الوحوش والشعابين. ونسى العم أن 
هذا الصعلوك شاعر. والشمر سلاح ماض أثبت النص أنه 
أمضى من السيف ومن الحيلة واشد صلابة من الحصان. 

وهذا بشر حینما قابل الأسد خارت قوی حصائه؛ 
رلکن فربحته الشعرية اهترت رتسامت» وامتدت بالسلاح 
الطلوب فخاطب الأسد بالشمر. رکما هی قاعد؛ اللص؛ 
فان القصيدة تخلص صاحبها؛ ریتخلص بشر من الأْسد 
والححية ويئجه محخاطبا فاطمة بقصيدة مجعل عمه یتراجع 
عن نواياه السيئة ويعترف له بكل شئ ويرده إليه. 

انتصرت القصيد: بوصفها سلاحا ماضيا ونصا 
إتجازيا؛ ججربتها المرأة الجميلة ففكت أسرها؛ وجربها بشر 
فسلم من رحوش الطریق. 

وهنا تأنی جملته الفرحة: «ما رابت کالیوم؛. وهر 
يوم المرأة الجسيلة الدى آل إلى يوم المرأة الأجمل:؛ إنه 
مخول دلالی سریع ومتوحش. فهذا الیوم الجمیل بتفیر 
من يوم زواج إلى يوم طلاق ومن يوم صعلكة إلى يوم 
عشق؛ وبتحول من يوم السيف والسبى والإغارة إلى يوم 
الشعر والخلاص من جهة؛ ويوم الجدون من جهة أخرى. 

لم يتمدد هذا اليوم وبتطور ليصبح يوم مضرات 
رمعرات وحيل ومنايا؛ فيه فقتل بشر فرسه ففقد أهم 
أدرات الصعلكة؛ وصارت هذه هى لحظة استقالئه من 
مهدثه لتكثمل حلقات الجدون حوله؛ وتتحدد وظیفته فی 
الحياة بالسعى وراء (فاطمة) ؛ مهما كلفته شروط هذا 
الطلب. 

هذا الشحول المتوحش يجعلنا آمام شخص آخر 
مختلف هو شخص بشر المجنون الشاعر وقد كنا بدأنا مع 
بشر الصعلوك الفارس. 


الفمر الأسود 


هذه نضاءات دلالية يضمرها النص؛ حيث ثرك 
لها فراغا داخلیا تتحرك فيه ونتوالد فى ظله. 
۲۳ ميالة النص؛ 

رأينا أن المقامة البشرية تتأسس على سلطان النص؛ 
حيث جعلت الشعر هو الأمضى والأفتك والأبلغ» 
صارت النصيدة؛ بما أنها نص داغبل الدص» تمقق 
لصاحبها العجزة؛ تنجز له الفعل؛ حتی لقد صارت 
الفصید: احد ابطال اللص؛ بما أنها الصرت الفاعل 
والمنجز. وكل انتصار فى المقامة لابد أن يرتبط بالقصيدة» 
وفى المقابل تكون الهزائم حيدما نغيب القصيدة. 

حدث هذا للمرأة الجميلة؛ حيث خطفها بشر من 


جماعة الركب فى غياب الشعر؛ ولا حضر الشعر 


تخلصت به المرأة من خاطفهاء كما أن عم بشر حرمه 
من فاطمة لأنه لم يئوسل إليها بالشعر؛ فلما حضرت 
القصید: مات الأسد ومانت الحية ورق قلب العم والفتح 
الطرین لبشر کی بسیر نحو ابنة عمه فاطمة. ولکن بشرا 
يدسى ما تعلمه من سحرء وتعود إليه عقدة الضعل 
الدانص. وفی بوم ظفره؛ وهر الیرم الذی فال له عمه: 
«ارجم لأزرجك ابنتی! ؛ برجم ناسیا الهسر الحضیقی 


لفاطمة وهو الشعر. 

نسى الشعر لا رجم وجمل بشر یملاً مه فخراا؛ 
ركان حقه أن ويملاً فمه شعراء. 
ملأ فمه فخرا 


وهنا جماءت انتكاسة المنتصر الذى تخلى عن 
سلاحه كأنه شمشون بعد أن فص شعره. لم يرجع 
بالشعرء ولکنه رجع بالفخر؛ وبين الشمر والفخر مسافة 
هى المسافة ما بين الفوز والخسارة. 
و 
اطلع عليه أمرد كشق القمر على فرسه 
مدججا فى سلاحه فقال؛ لكلعك أمك 
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فد اه محما نی تست تسس سس سس سس سس سس 


با بشر.. أإن فتلت دردة وبهيمة تملا 
ماضفيك فخرا..؟) 


لم قام هذا الأمره ووضع بشرا فى ححرج قائل أمام 
عمّه؛ حيث طلب منه تسليم هذا العم مقابل تأمين حياة 
بشره فالتفت بشر بن عوانة إلى هذا الأمرد الطامة وسأله: 
دمن أنث لا أم لك ؟) 
قال الأمرد؛ 
دأنا اليوم الأسود والموث الأحمرا. 
ولم یجد بشر بدا عن الواجهة: 
«نکر کل راحد منهما علی صاحبه فلم 
یتمکن بشر منه وأبکن الفلام عشرین طعنة 
فى كلية بشر؛ كلما مسه شبا السنان حماه 
عن بدنه إبقاء عليه؛ ثم قال؛ 
با بشر كيف ترى ؟ أليس لو أردث لأطعمتك 
أنياب الرمح..؟ لم ألفى رمحه واستل سیفه 
فضرب بشرا عشرين ضربة بعرض السيف ولم 
يتمكن بشر من واحدة لم قال الأمرد: با بشر 


سلم عمك واذهب فى أمان . 
هنا يستسلم بشر ويوافق على نسليم عمّه شربطة أن 


بكشف الفتی عن حفیفته. رلم يك هذا الأمرد سوى 
این بشر من الرأة التی دلته على ابنة عمّه؛ وهنا يقول 
ابن عوائة بیتا بختم به حکاینه: 

تلك العصا من العصية 

هل تلد الحية إلا الحية 

ويحلف لا ركب حصانا ولا نزوج حصانا لم زوج 
ابنة عمه لابنه. 

وینتهی بشر. 

انتهی بشر على بد ابنه. 


1 


ولقد مرت نهایته على مراحل؛ ابئدأت من ذلك 
اليوم الذى انتصر فيه على ال ركب رتزوج بالجميلة ؛ ذاك 
یوم لم بر بشر مثله «ما رابت کالیوم۱. 


وهو يوم أسطورى بدا من مطلع الحكاية وامند إلى 
آخرهاء وهو برم لیس له مثیل حفاء فقد انتهی لبکون؛ 
(اليوم الاسود وال موث الاحمر) ¢ وهذا سواد وحمرة 
بخرجان من رحم البياض. وذاك أن الفتى الأمرد الذى 
يشبه القمر نصاعة وبياضا (كشق القمر) بطلم علی بشر 
ابن عوانة ليكون يوما أسود وموئا أحمر. 

صار الأبيض أسود وأحمرء وتحول يوم الجميلة 
الذى لم ير بشر مثله إلى ولد أمرد فيه الألوان والأفمال 
إنها لا نفثل الجسد؛ وانما نفتل العنی وتهشم الفم 
الملره فخرا, 

لفد ورد فى الحكابة أن الأمرد قد تعمد الإبقاء 
على حياة بشرء ولم يرد قتله. ولو فارنا ذلك بمقثل 
الأسد على يدى بشرء حیث آعلن بشر عن هذا الوت 
وسماه مونا حراء حيث قال مخاطبا الأسد؛ 


نلا مزع فقد لاقيت حرا 
بحاذر أن يعاب فمت حرا 
فهذا يجعل الموث فى المنازلة موت شرف وحرية؛ ومن 
يمت منازلا فقد مات حرا. وفى مقابل ذلك يكون من 
عاش بعد منازلة فقد عاش ذليلا. وهذا هو ما حدث لبشر 
على بد الأمرد ابن المرأة الجميلة. لقد أراد لبشر أن ییفی 
وأن يظل ذليلا مكسورا؛ وهل تلد الحية إلا الحية..!؟ 


" / 8 المرأة النصرصية؛ 

ينطوى النص على بطولة مضمرة؛ لشخفى وراء 
سطوره) فى حیی نظهر بطرلات سطحية . وسطح النص 
دائماً ذكورى يحكمه وينحكم فيه الرجل من بشر [لی . 
عمه إلى ابنه الأمرد. رمخت ذلك نتستر الرأة الجميلة. 





سس سي ص سيبح القمر الأسرة 


ويظهر العم كأنه هو الذى رمى بشرا فى طريق الأسد 
كى بموث؛ ولكن تضمينات النص تخفى فاعلا آخر هو 
هذه المرأة الجميلة التى دلت بشرا على طريق ابنة عمه 
فاعلمة» وهى طريق موث وهلاك؛ وهذه حيلة احثالئها 
المرأة كى تفئل هذا المعلوك الفتاك الذى أهلك 
جماعتها وسباها؛ وکانت تخطط للثار منه. 

ونا اكتشفت أنه لم یمت ارسلت إلبه الأسرد 
ليكون له يوما أسود ومونا أحمرء وليذيقه الهوان على يد 
الحية سلیل الحية؛ ولبمنعه من أعز ما يمكن أن بمتلك! 
بمنمه من الحصان والحصان (بكسر الحاء أولا ثم 
بفتحها) . وجاء هذا الصعلوك كأنه فارس بلا فرس ففقد 
فروسيته بذلك؛ وجاء رجلا بلا خليلة ففقد ذكررته 
بذلك» رانتهت الفحولة بالخصی. 

وکانت البارزة الحفيفية فی النص هی البارزة 
الحفبة الئى دارث بين المرأة الجميلة وبشر. وكانت 
أسلحة المرأة هى العصا (العصا من العصية؛؛ والحية ١هل‏ 
تلد الحية إلا الحية »؛ وهما رمزان عن القصيدة بما أنها 
العصا التی تلقف سحر الساحر؛ وعن الأمرد المتلون ما 
بين بياض كشق القمر وسواد هو اليوم الأسود وحمرة 
هی الوت الأحمر؛ فهو الحيّة الئى سعت نحو هذا 
الممتلى فخرا فمزقت جلده وألغت معانيه. 

وما بين الشعر برصفه عصا والأمرد بوصفه حية؛ 
سقط بشر ضحية لبارزة لم يك أهلا لها مع تلك 
الجميلة المسبية. 


٤‏ - الحية نلد اسلیة/ النص يلد النص: 

من داخحل القامة البشرية بتوالد نص آخر له علااه 
العضوية بالمقامة؛ مثلما أن له أسباب الاستفلال والشحرر 
من النص/ الأم. ذلك هو قصيدة بشر عن الأسد؛ وهی 
حية نخرج من جوف حية. وكلمة «حية؛ هنا خيل إلى 
مصدر الحياة والحيوية؛ كما تشير إلى شجرة نسب 


وتناسب نصوصية؛ تجعل الحى يخرج من الحى. ويكون 
الاب فتی آمرد کشن القمر - إن شاء - ریکون يوماً 
أسود أو موئا أحمر؛ إن اراد ذلك , 


رهذا هو شأن فصید: بشر عن الأسد؛ فهی فتی 
آمرد يخرج من رحم هله المقامة ومعه رمح وسیف؛ راجه 
به آباه فمزق جلده وحطم معناه. 

ولهذه القفصيدة حكاية رتاریخ؛ ۷۸ يجعلها نصا 
إشكاليا ويجعلها حية تخرج من حية؛ كما يجعلها ابنا 
بخرج من آب. ولسوف نقف عند هذه الشجرة العائلية 
لپذا انس ؛ ولکن نبدا أولا بتعرف النص وقائله؛ ونعرج 
بعد ذلك على أمه التى أخرجته من رححمها؛ ثم على أبيه 
الذى يطرز سلسلة نسبه, 


١ / 4‏ حكاية النص: 

ينوجه النص بخطاب مباشر إلى فاطمة؛ يحكى لها 
فصة ملاقاة بشر بن عوانة الأسد؛ حيث زار الليث ليغا 
مثله؛ ولاقى الهزبر الأغلب هزبراً. رحيئما تقابل الوجه 
مع الوجه خارت قوى حصان بشر ثما جعل بشرا يعفر 
حصانه ويترجل بمفرده واقفا بقدميه على الارض: 
ويتوجه بشر إلى الأسد بقلب مثل قلب الليث لا يخشى 
المصاولة ولا يخاف الذعر. هنا نحن أمام مشهد يتقابل 
فيه کالنان حبان يثمائلان قوة وشجاعة؛ وبتماللان فى 
وجود غرض واحد يدفع کل راحد منهما الی الواجهة, 
فالأسد يطلب طعاما لأشباله؛ ورأى بشر بن عوالة وليمة 
جاهزة. أما بشر فإنه يطلب مهرا لابنة عمه؛ ولا سبيل 
لهذا المهر إلا هذه السبيل. وهذه أسباب مادية ونفسية 
تكفى لدفع الشجاع وتخميسه للقاء. ولكن الشاعر لا 
يبادر إلى المقائلة وبختار محاورة الأسد أولا فيعرض عليه 

عرضا فيه حقن للدماء» فيقول له؛ 

نصحتك فالئمس بالیث غيرى 

طعاما ان لجمی کال مرا 

۷ 





عبد ا اوم 


ولكن الأسد لا يلقى بالا لهذه النصيحة؛ مما يجعل 
الواقعة نقع؛ , فمشی کل راحد منهما بانجاه صاحبه 
وسل بشر سيفه المهند فد له من الأظلاع عشرا؛؛ فخر 
الأسد مجددلا بدمه؛ وهنا يتوجه بشر مخاطبا الليث 
فیقول: 
وقلت له؛ بعر على أنى 
فتلت مناسبی جلدا وفخرا 
ولكن رمت شيكا لم يرمه 
سواك فلم أطنى يا ليث صبرا 
تحاول أن تعلمنى فرارا 
لمر ايك ند حارلت نگرا 
فلا جرع ففد لافيت حرا 
يحاذر أن يعاب فمت حرا 
فان تك قد فتلت فلیس عارا 
فقد لانيت ذا طرفين حرا 
من أربعة وعشرين بيتاء وبقولها بشر 
ابن عوانة العبدى» فمن هر هذا الشاعر...؟ 
إنه بطل المقامة البشرية... هذا ما ثقوله أسطر هذه 
المقامة. ولكن تاريخ الأدب لا يقنع بجواب هادئ كهذا 
الجواب. 
رلعل هذا هو رل (نجازات هذه القامة الشمیزة؛ 
حيث ظلت المقامة تتمخض عن إشكالات أدبية وعن 
أسثلة لا پشبعها الجواب السریع. 
ولقد صار بشر بن عوانة العبدى اسمأ إشكاليا فى 
ترائنا؛ فهورلا يقف عند حدود المقامة البشرية؛ ولكنه 
بجاوزها (لی کتب الثاریخ؛ وحینما تبحث فى كتب عن 
ترجمة لبشر بن عوانة بما أنه اسم بصحب قصيدة 
وبنصدر وجه النص» فإنك لن تعدم رجلا يضعه ضمن 
قئمة المؤلفين والأعلام. وهذا كتاب خير الدين الزركلى 
بضع بشر بن عوانة فى موضع الأبجدية الصحيح فى 


هله قصيدة 


۸ 


كتابه (الأعلام) 7 أى أنه يضعه مع آشهر الرجال 
والنساء من العرب والمستعربين والمستشرفين كما هواسم 
الکتاب رعنواه . 

إن بشر بن عوانة لا بملك قصيدة منمیزة فحسب» 
ولكنه - أيضا ‏ يحثل موقعا نخاصا فى أبجدية الشاريخ 
والسيرء غبر أن هذه الأبجدية تختلف عن سائر 
الأبجديات؛ فالزرکلی الذی اعتاد أن يضع تاريخ مبلاد 
المؤلف وبجانبه تاريخ رفائه؛ لا يفعل ذلك مع 
بشربن عرانة؛ إنه بشركه بلا ناربخ وبلا ميلاد وبلا وفاة. 
وهكذا بخرج بشر بن عوانة من الشواريخ. وبما أنه لم 
بولد فإنه لم يمت أيضاء أو لنقل إنه لا يموت لأله لم 
بولد. ولقد رأبنا أن المقامة فى أحدائها كافة لم توقع 
الموت على بشر. ولقد مر الموت فى المقامة كثيرا وتعرض 
له ركب الرأة الجميلة مثلما ذاقه قوم فاطمة الذبن 
(كثرت مضرات بشر فيهم والصلت معراته إليهم). 
ومات الأسد 1داذ؛ ومانت الحية (شجاع» رلکن پشرا 
لم یمت؛ وانتهی القص من دون موت بشر. 

إنه شخصية فريدة؛ د شخصبة لها قصيدة؛ ولكن 
ليست لها حياة. إنها شخصية لغوية لها وجود نصوصى؛ 
وهو وجود ابتكارى. 

انه لنة تتکلم ونبارز ونخب رنکره ونشصر کشیرا 
وننهسرم مرة ولكنها لم تمث. لقد أ لختها سهام 
الهريمة ومزت جلدها؛ ولكن بشرأ ذا الحلد الممزق لم 
بمت» رظل بطرز المقامة الحادية والخمسين فى مقامات 
الهمذانى باسمه! حيث صارث ١المقامة‏ البشرية؛؛ 
وبتحركاته الدرامية التى أشعلت جو هله المقامة بالصراع 
والحب والمقائلة والشعر. 

بشر بن عرانة العبدی. هذا هو اسمه؛ ما وظیفته 
فهر صعلوك. 

وها فد صرنا أمام رجل له اسم وله نسب وله 
مهنة؛ ولسوف ‏ إذن ‏ يكون له تاريخ من خلال هذا 





سحسس کی الفمر الأسرد 


الاسم والنسب وهذه المهنة. ثم إنه رجل فال قصيدة. 
وهنا سر الإشكال وفتئة السؤال..! 


لوأن بشرا بن عوانة كان مجرد بعلل فى نص 
سردى لر اسمه مرورا سهلا فى الذاكرة الأدبية العربية. 
ولكنه رجل قال فصيدة؛ وهى قصيدة ليست عادية؛ إنها 
قصيدة تتداخيل مع نصين لشاعرين فحلين؛ هما البحثرى 
والمتنبى . 

هنا خدث مبارزة ثقافية فى مواجهة مع الذاكرة 
الأدبية العربيةء رهى ذاكرة تحفظ للشعر موقعا خخاصاً 
جدا وعزيزا. وكل قصيدة لابد أن يفف وراءها شاعر؛ 
لا سيما تلك القصائد الدميدة النى نتطلب فحلا من 
الفحول. 

هذا فانون ثقافى عربى: الفصيدة للشاعر. وما دام 
هناك اسم يتوج قصيدة؛ فهذا معناه أن الشاعر موجود 
ولیس مختلفا. هذا هو قانون الذاكرة العريية. ومن هداء 
راح تاریخنا الأدبی یدعی شرف اشماء بشر بن عوانة 
العبدى إليه. وجاء ابن الألبر وجعل بشرا شاعرا له وجود 
فى الشاريخ وجعله سابقا على البحشرى" » رجعل 
البحثرى مقلدا بحاكى قصيدة بشر عن الأسد رلا يبلغ 
مسثواها. 

وبهذا دخل بشر الوجود, ودخل فی تواریخ الحياة 
والوت وصار شاعرا قدیما. وفى هذه الحالة؛ یکرن بدیع 
الزمان الهمذانی ند آنشا الفامة کانها لوب آر فستان 
بصنعه البدیع لیناسب هذا الجسد؛ وستکون القصيدة 
بمشابة الجسد العاری الذی اکتشف البدیم عریه نأخذ 
مقاساله وتفکر فی احتیاجاته المادية رالعنوية ففصل له 
وبا بلیق به وبلائمه. 

ولاشلك أن العلاقة بين المقامة والفصيدة هى علاقة 
ما بين اللباس والجسد؛ وهذا هر موضوع فقرئنا الثالية ؛ 


4 | ۲ الغرب واحسدا الرحم والجدين: 

هل رضمت القامة من أجل القصيدة..؟ أى: هل 
وجدث البنث (أر الفتى الأمرد) قبل الأم..؟ وهل وجد 
الجنين قبل الرحم؟ 

إن الناظر فى القصيدة بجد أنه أمام نص غير 
عادى. فهذه القصيدة نص سردى يقوم على حبكة 
كاملة التكوين. ومن هناء فإنها قابلة للاستقلال بنفسها 
والانكاء على ذائها. وهذا ما جعل ابن الألير يعزلها عن 
النص! الأم ويحيلها إلى زمن يسبق عصر المقامة بأكثر 
من مائة سنة؛ مما يجعل البشت اکبر من آمها بمائة عام. 
وهذا انتراض يحول القصيدة إلى بعد أسطوری؛ مثلما 
يحولها إلى سؤال دائم؛ ويتحول شاعرها أيضا إلى أسطورة 
مائلة وإلى قلق معرفى محتكم. وهنا يكون بشر ومعه 
تصیدنه «(شارة حرفء(؟) تتولد منها الدلالات والأسئلة؛ 
رتغازلها التواريخ والسیر ولکنها لا تلصن بها. انه موجود 
فى النص بفینا؛ وليس موجودا فى التاربخ ظنا وافتراضاء 
وتصیدنه خرجت من رحم النص حسب ما نظهر دواعی 
النص؛ هی سابفة علی القامة - کما یفترض فالون 
الذاكرة الثقافية. أما بشر بن عوانة فهو من اخشراع بديع 
الزمان الهمذانى ومن بئات أفكاره - كما نفتضيه شررط 
القراوة - وهو شاعر سابق على بدیع الزمان رعصره؛ كما 
تفتصیه دواعی رجود اسم إزاء قصيدة. 

هذه قصيدة جلیلة ما بفتضی رجرد فحل رراء‌ها؛ 
ولیس للفحل آن یکون زهما وخیالا؛ فمن شرط الفحل 
أن يكون حفيقة وائعة. 

نحن هنا أمام موقف طريف جداء فهذه أول مرة 
يحدث المدلول قبل الدال؛ ويشولى المدلول إنتساج الدال؛ 
والتصور الذهنى يننج وجودا عینیا؛ لقد أفرزث القصيدة 
شاعرها وولدت البنث أمها وأنتج الجنين رحمه. 

صار الأثر وجاء بعده المؤثر (الفاعل) . وإن جاه بشر 
فى مطلع القامة برصفه اسما وخبرا لفعل ناقص: فقد 


1۹ 





وب الله نخمد الاب سس سس سس 


جاء بعد النص لیکون ذا ميلاد وثمات؛ وقد کان فی 
القامة بلا مولد ربلا موت . 


وسواء أكانث القصيدة سابقة على المقامة أم كانت 
ائمة عنهاء فإنها فى الحالتين معا مركز النص وسیبه؛ 
رهی الجسد الذدی صمم بدیع الرمان له ثوبا بليق به. 
ولننظر فى النص مرة أخرى. 
لفد زجت المقامة باسم بشر منذ مطلعها وجعلئه 
صعلركا يغرو. رلو توفف الأمر عند ذلك لات النص قبل 
مبلاده! إذ إن من شان الصعلوك؛ أى صعلرك و أن يغزر 
وبقطع الطريق. ولكن صعلركنا هذا يتورط ورطة تدخعله 
e E SE.‏ 
لمأسورئه؛ ونطوقه حبال المرأة الجميلة التى نضعه فى 
حبكة محكمة وتطلقه فى النص ليواجه الهلاك فى سبيل 
امرأة أخرى مججهولة لا يعرف عنها فى النص كله سوى 
آنها ابنة عمه فاطمة. رظلت فاطمة هذه غالبة ولم محضر 
فى النص قط؛ أى أن بشرا انطلق وراء غياب کامل 
وفراغ مشمدد؛ واسثمر هذا الفراغ إلى نهاية النص الذى 
اشهی بلا فاطمة؛ ولا حصان ولا حصاد؛ وكان النص 
رالتفاعلات مم ال رکب ومع الراة ومع عمه وجماعة 
العم ومم جنون بشر ثم مع حیلة العم ضد بشر. وهذه 
أحداث جاءث لصهر النص وإنضاجه من أجل القصيدة. 
فجاوت الفصیدة کانها الجنبن بلحدر عن رحم ن بعد 
وتوالت أبيات القصيدة فى أربعة وعشرين بیتا؛ فیها 
أحداث وحوار وموت وفتل » رتلشها قُصيدة صغيرة نلف 
بعدها الرحم وهدأت تفاعلات النص ؛ وهداً بشر بعد أن 
حلف يميئه الئى خئمت المقامة بما يشبه خصى الفحل . 
هذا وصف يبين حال المقامة قبل نص الأسد 
وبعده! حیث نری القامة تتصاعد حدئیا وسرديا إلى أن 


تصل إلى الفصيدة؛ لم تهبط بعد ذلك ونسارع فى 
إعلان ثهاية بشر وسقوط مجمه. وهذا معناه أن القصيدة 
هی غاية اللص رنتیجة القامة. رهی - إذن - الجسد؛ 
والمقامة ثوب يجلل هذا الجسد. 


النص الأمرد والأب المىسرخ؛ 

نا ان نصيدة بشر عن الأسد لیست سوی فتی 
أمرد مخول من بیاض القمر إلى يوم أسود وموت أحمر 
25 رمح وسيف واجه به باه نمزق جلده وحطم معذاه : 

هذه صفات تنطبق على علاقة نص بشر مع نص 
البحثرى عن الأسد. 

' وسواء أفال ابن الأثبر بأسبقية ناربخية لبشر على 

لبحتری؛ أم صار الأمر على نفيض ذلك؛ فإن قصيدة 
بشر سابقة على قصيدة البحترى إن لم يكن فى التاريخ 
ففى مجد الإبداع وغلبة التميير والإجادة. 

كما فعل الأمرد بأبيه بشرء فقد فعلت قصيدة 
بشر بأبيها البحتری, لقد آمکنها منه عشرون طعنة رمح؛ 
وعشرون ضربة سيف؛ وكل ميزة فى نص بشر تقابلها 
لغرة فى نص البحترى. 

وتبدو العلاقة بين النصين شبيهة بالعلاقة ما بين 
الفصيدة الأفضل هى نلك التى تعالج ثغرات الأخرى. 

رلاشك أن قصيدة البحشرى فامت على دلالة 
مضطربة؛ وتأسسث على مبدا الظلم والعدوات؛ حيث 
اعتدی المدرح علی اللیث. وهده دلالة آحدنت لغرة 
فى اللص نتج عنها تصدع الفصبد: ونبشمها من 


وسطها - ولفد ارضحا ذلك نی الفصل الرابع. 


رجات فصيلة بششر مبنية ة على دلالة عضوية؛ 
أحذث بدا (العدالة والحریة) اساسا شعرباً رسردیا؛ 
فالشاعر فيها يتنازل عن صهرة حصانه وشرجل واقغا 





على الأرض قبل أن ينازل الأسد. وبذا يعساوبان موقفا 
ومقاما. 

وقبل ذلك جاء الأسد فى النص بوصفه كائنا له 
قيمة ذائية؛ فهر (داذ»؛ أى أنه يملك اسماً يخصه ما 
يجعله معرفة وبرتفع به عن عالم الدكرات. وهو أسد له 
غرض نبيل فى المواجهة:؛ إنه يطلب قوتا لأشباله؛ وهذا 
سبب شريف بدفع إلى المصاولة؛ كما أن لبشر غرضا 
نبيلا ثماللا؛ حيث إنه يبحث عن مهر لابئة عمه. 

ویتعامل بشر مع الأسد بوصفه كائنا راعبا بفهم 
ربدر لك ؛ فینصحه أولا بالببحث عن صيد انحر وبنذره بأنه 
شجاع بملك قلبا مثل قلبه. 

هذه درجات من التساوى والتكافؤ بين داذ وبشر ؛ 
ومن هنا فقد امحدا نی صفة واحدة وصارا الأسدين؛ ؛ 


مشى ومشيت من أسدين راما 
مراما كان إذ طلبساه وعرا 

إنهما يتحدان هنا بالصفة:؛ ١أسدين»‏ وبالأفعال: 
مشى ومشيت/ راما/ طلباه. وكلاهما يطلبان مطلبا وعرا. 

وهذه حالة من السشساوری لا ترفی إليبها صفة 
الضرغامين؛ عدد البحثرى فى قوله؛ «فلم أر ضرغامين 
أصدق مدكماء''“؛ إذ إن النص هناك لا يدعم هذه 
الصفة ولا يوحد الدلالة حولها ولا يبنيها باتجاهها. 


وعند البحترى جاء الممدوح دائما فى موضع 
الابتداء والرفع ومرضم الفاعل ؛ ويكون الليث نی سالات 
النصسوب رالفصول به راشمدی عليه , رفی ذلك فال 
البحترى؛ 

هزير مشى يسغى هزبرا وأغلب 
من الفوم يغشى ‏ باسل الوجه ‏ أغلبا 

فالممدوح هو المرفوع وهو الذى ١يبغى!؛‏ ما یجمله 
باغيا ومعتديا. ولن يتساوى الممدوح مع الليث بأن يكونا 
ضرغامين لأن أسباب التساوى ليست قائمة فى النص. 


الفمر الأسود 


رهذه لغرة ارنفع نص بشر من فوقها؛ وأحدث فى 
فصیدنه جوا دلاليا ص المساراة والعدالة والإنصاف وجعل 
للأحداث أسباباء وجعل الأطراف تتساوى فى أغراضها 
ونی صفانها. وحینما منح الليث اسما؛ فإنه منحه قيمة 
معنوية من حلال هذا الاسم. ومن خلال محاوراته إياه 
المواجهة؛ وبواسيه بعد موته باأئه قد مات حرا لاه قد قابل 
رجلا حرا ؛ ولأنه ماث فى سبیل البحث عن فوث 
لأشباله. ولذاء فان داذ قد مات شهیدا - مثلما اه قد 
مات حرا - وکان موته شریفا ونبیلا بسبب نبل غرضه 
من الفاتلة؛ وبسبب أن فائله فارس لديه من الأسباب 
ولا حلاق مثلما لدى 1داذ). 

هذه عدالة يؤسسها النص ريتأسس عليهاء ما جمل 
أسد بشر بن عوانة أكشر شاعرية ونصوصية من ليث 
البحترى . 

رتكثمل الفيمة المعدربة للأسد بأن يكتب بشر 
تصبدنه بدم داذ الذى مات حرا. إنه دم حر ونبيل 
ورشريفب! ولذا فقد صار مدادا للشعر ومادة لحياة هلا 
الشعر وبقائه؛ وخرج الدم من عروق داذ ليقر فى سطور 
الفصید: وبطرز النص بلونه وصبخته. 

انتهى الدم من جسد داذ لییدا فى جسد القصيدة؛ 
وكتب بشر بدم الأسد على قميصه إلى أبنة عمه: 

أفاطم لو شهدت ببطن حبت 
وقد لاقى الهزبر أخحاك بشرا 

وتجيئنا القفصيدة على فميص بشر مكتربة بدم 
الأسد؛ ليسكمر هذا العساوى والترحد ما بين بشر وداذ 
عبر الدم رالقميص؛ ويشحرك جسد بشر من دالحلهما 
بحمل النص وبنشره؛ لاه نص کریم بدم حر. 

هذا شرف نصوصى يجعل فصبد: بشر نسمو على 
نص البحترى. 


۱ 








فد الله ممه ای سس سس سس 


لن کنا فد وففنا علیالشدال بین التبی 
والب‌حشری؛ ورأینا وجوه ذلك ونشائجه - فی الفصل 
السابق - فإننا هنا أمام مسئوى من التداخمل يفوق ذلك 
الفبداغل ؛ فبحن لنسهسد نصين يتسئساكسلان ظاهرياًء 
ويختلفان اخثلافا جذريا فى حقيفتهما. وهذا التشابه يبدأ 
من المعجم الشعرى بين القصيدئين مثل ترد كلمات: 
ليث/ هزبر/ أغلب! مخلب!/ ناب. وهی مفردات تکررث 
وترددث عند البحترى وفى قصيدة بشر بن عوانة. 
وقد بحسن أن نورد أمثلة على هذه المشاكلة منها: 
يفول البحتری!۲۱۱: 
هزبر مشى يسغى هزبرا وأغلب ۱ 
من الفوم يغشى ‏ باسل الوجه - أغلبا 
ریفول بشر؛ 
إذا لرأبت لیشازار لیتا 
هزبرا أغلبا لافى هزبرا 
ریفول البحتری! 
غداة لقیت اللیث والليث مخدر 
يحدد نابا للقاء وسخلبا 
وبقول بشر؛ 
يدل بمخلب وبحا ناب 
وباللحظات خسبهن جمرا 
ونری البحشری ند جمل مدوحه مع الأسد نی 
«ضرغامین» فیقول ؛ 
نلم ار ضرفامین اصدق منکما 
وکذا بشر بضم نفسه مع داذ فی «أسدین؛ فیقول: 
مشى ومشيت من أسدين راما... 
ويسئمر التشاكل بين النصين؛ ولكنه تشاكل سطحى 


يستعير الفردات والاستعارات؛ ولكنه يتجلب الفغرات . 


oY 


يقف نص البحترى بوصفه النص البسيط بإزاء 
لنص المعقد لبشر. ونص البحترى يأنى لإثبات شجاعة 
الممدوح ويستخدم الأسد أداة ووسيلة للبرهدة على هذه 
الشجاعة؛ فالأسد فى القصيدة علصر هامشى حطر 
وماث لغير ما مب ؛ وکان الأسد عند البحترى مجرد 
وحش مثرف مخدر؛ والرجل ليس سوى ممدوح شجاع 
احتاج الشاعر أن يبلفنا بشجاعته» فهر يفئل الأسد 7 
بعرفا (قدامه وشجاعته. ولفد جاءت هذه العرکة فی 
وسط تصبد: تفلبدية مطلمها الغزل رنهایتها الدیح 
رغایتها التکسب. 

أما نص بشرء فقد انطوى على شخصية سردية لها 
وجود معنوى ودلالة وظيفية فى النص. وجاء الليث عند 
بشر بوصفه شخصية ذاث نبل وكرم وحرية؛ حتى إن 
دماوه صارت مادة للشعر ومدادا له, 

إن حربة داذ وكرامة دمائه لا جد مقابلها عند أسد 
البحترى سوى بهيمية حيوانية مهدرة. ولذاء نفكك نص 
البحتری من داخله؛ حبث وقع فى اضطراب دلالى 
أحس به الشاعر وحاول أن يعالجه؛ ضوقع فى تناقض 

هنا نكون على مشهد من نصين يدل التسشابه 
بينهما على حضور واع لأحدهما أمام الآخر؛ وهو وعی 
لا يشترك فيه نص المنبى عن الأسد مع نص بشر 
ابن عوائة؛ إذ ليس هناك تشابه ظاهر بينهما مثلما هر 
بين بشر والبحتری, وهذا بحصر العرکة بين مقامة بديع 
لزمان ونص البحتری» رهذان نصان بتشابهان؛ وكقاعدة 
نصرصية لابد للمتشابهین من آن بفضی - ریلفی - 
أحدهما الأخخر مثلما فعل الأمرد مع ا رمثلما فعل 
أحد الأسدين أو الضرغامين ضد الأسد الآخر والضرغام 
الآخر. وناعدة النص فى هذه الحالة أن يغلب الابن أباه 
وبنسخه؛ وعلى هذاء فإن نص بشر بن عوانة يدسخ نص 
البحتری ویلغیه؛ حيث يكشف عيربه ويفضح سطحيته 





وبفكك دلالته ولاعضوية قصيدته. وما دام شرط النص 
يفضى إلى انتصار أحدهماء فإن المنشصر هر الابن 
بالضرورة. 

إن القرة بتولد عنها قوة أنوى منهاء ولد جاء 
اللاحق (الابن) أقوى من السابق(الأب) ؛ فنسخه وألغاه. 
وهذا خطاب يتجه فى مصلحة النمو رالإبداع فى 
مواجهة التقليد والدونية. وجاء التشبيه الختلف ليعزز فكرة 
الإضافة والدموه ويؤكد أن الاخعثلاف أساس الشمیز 
رالتجاوز. 


هنا نقول إن نص بشر قد نسخ نص السحشریا 
حيث كشف عن ثغرائه؛ ففضحها من ججبهة؛ وتجنبها من 
جهة أخرى؛ كأئما صار نص بشر على درجة من 
الاكتمال الإبداعى؛ فهل هو كذلك فملا؟ هل هو نص 
کامل خال من الثغرات ؟ 

لفد كشغدا من قبل أن المفامة تقوم على جذر 
دلالى مسیطر؛ وهو انها فد تأسست مند مطلمها على 
الفعل الناقص. ولذا فإنها كلما اكتملت أو شارفت على 
الا کتمال جاء‌ها نعل النقص فاختر فی اكثمالها وسفك 
دلالتها ليدخلها فی مأزق دلالى يزيد من تأزسها 
وتشابكهاء وهذا ما سنقف عليه فى المبحث التالى. 


؟ ‏ الحرية الناقصة/ الناسخ النسوخ: 

إن كان نص بشر عن الأسد هو الابن الذى نسخ 
أباه البحترى؛ أفلا يعلى ذلك أن الداسخ نفسه بكون 
عرضة للنسخ أبضًا؟ إن هذا هوعين ما حدث- 
وبحدث - فى المقامة البشرية؛ حيث إن إزاحة البحترى 
لم تمنح النص ملكية مطلقة على المعنى؛ بل ظل النص 
الناسخ عرضة لازق دلالی لا یجامل ولا پستر. 

ولفد قلنا [ن میزة نص بشر علی البحتری هی فی 
انطوائه علی دلالات عضوية ذات بناء سببی! سردی 
عادل؛ تساوت فیه الشخوص فى قيمها الأخلافية 


الفمر الأسود 


والدلالية» رسمت الدلالات بكونها ولالات وظيفية غير 
عبلیه » رفی تلاحمها البنیوی ی مفابل تفکك دلالات 
البحتری رعبلینها رننافضها. 

ركان مفهوم العدالة أساساً دلالياً حيوبا فى نص 
بشر. ومع العدالة جاءت (الحریة) ۲ 

والنص يقوم على شرط الحربة مثلما انه قد فام 
على مبدأ العدالة. رجاءت الحرية حینما توجه الشاعر إلى 
الأسد قائلا له بعد أن مات رتضرج بدمه! 

نلا تمزع نفد لافيت حرا 
يحاذر أن يعاب فمت حرا 
فإن تك فد فغلت فليس عارا 
نفد لانیت ذا طرفين حرا 

تتردد صفة الحرية فى هذه الأبيات لتكسر الطرفين 
وتعمهما فى الحياة وفى الممات. 

ولا ربب أن الحرية قيمة معنوبة ونصوصية يرنقى 
بها النص وبتكامل مثلما ارنقى بصفة العدالة. غير أن 
المقامة؛ كما عرف» تفرم مند بداینها على عقدة «الفعل 
اللانص) ؛ رهی عقد: لا تفارق النص »؛ ما يجعلها نیمه 
دلالية أساسية. ولذاء فإن الحربة هنا تأتى ناقصة وقاصرة. 

فالأسد يموت حرّاء وفد كان من حقه أن يعيش 
حرأ كما أن الأسد حر من طرف واحد. أما بشر فهو 
حرٌ من طرفين؛ وهذا بشير على النص سؤالا عن دلالة 
الحرية الناقصة. 

لقد جاوت حرية الأسد مقرونة بموئه » وححرية پشر 
جاوت مضاعفة من طرفین ومقترنة بحياله وبقساله 


واتتصاره. وهذا مأزق يقع فيه النص أولاً؛ ثم يتطور هذا 


الأرق ليشمل المقامة وبؤثر على مصير البطل؛ وهو مصير 
تأزم فى النهاية وصار المنتصر فيه مهزوما والغالب مغلوبا؛ 
نكيف حيدث هذا؟ 


وف 








لقد من بشر نفسه ضعف ما أعطى للأسد. ربدا 
صار من المطففين الذين يكيلون لأنفسهم فيستوفون؛ 
مبدأ العدالة. ولذاء فإن الشاعر يقعرف خخعطيفة لصرصية؛ 
وهى خخطيئة نفتضى عدالة النص معاقبة الشاعر عليها. 

وهنا يأنى نسازل يفرض نفسه على متلقىي 
الفصيدة؛ وهر: هل مات الأسد فملا؟ 

إذا كان الأسد قد تضرج بدمائه وخاطبه بشر معلنا 
ركاشفا له أنه قد آل إلى مصير حرّء فهذا معناه أن الأسد 
ند خول إلى (إشارة حرة) ؛ من خحلال هذه الحریة» حرية 
الموث أو الموث الحرء وهو الوت اللاموت. 

لقد صار داذ طلیفاً غیر مفید؛ أى أنه دال مطلق. 
من هنا تکرر هذا الدال علی هيدة فتی آمرد (الحبة ابنة 
الحیة) او (الأسد ابن الحیة) ؛ وجاء هذا الأمرد ليواجه 
الشاعر. هذا الشاعر صاحب الحرية المزدوجة كان ذا 
طرفين حراا ؛ وهى صفة طغيان وزيادة جعاته يملأ فمه 
فخراً؛ فهو ذو طرفین حرء وهو الذى لا يغلبه حيوان ولا 
إنسان. 

جاء الأمرد من حيث لا يعلم بشر ولا يحتسب» 
إنه ناغ دلالى للفعل النافص» وهو فعل لا يبرز ولا يظهر 
إلا فى حالة الا کتمال الظاهری. 

بأئى الأمرد م,دلا للألوان الشلالة؛ فهر مثل شق 
الفمر «أبيض؛ رهر يوم أسود وهو موث أحمرء جاه 
لیمشل المرأة الجميلة › فهر الحية ابن الحية؛ رجاء ليعبر 
عن داذ الحر مثلما آه یمثل الحمة «شجاع! التی مانت 
على بد بشر مذ كان الأمرد حية تعلون بكل الألوان من 
أبيض وأسود وأحمر. 

إنه الأمرد» وكونه أمرد يجعل وجهه قابلا لتمثيل 
لمرأة ونمشيل الذكر؛ ولذا فهو حبة وهو ابن ذكر؛ نهر 
کل الکالنات الواردة فى النص ؛ رهی کائنات جاوت 7 
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لبده مهزومة ما بین مسلوب ومقتول؛ وانشهت بان 
اثمت من الشاعره وأنهت مجده بأن آخرجته من النص 
مهروما رقد کان البطل الذی ۷ بهزمه هازم. 

اتصر بشر فى النصوص الشعربة وانهزم فى النص 
النشری» فکان الشعر برصفه نظاما مکتمل البناء ومتضبط 
الإبفاع بمنح بشرا وجودا نظاميا بفضى به إلى انتصار 
على الأسد وعلى الحية. وحينما حرج من الشعر إلى 
النشر تعرى من غطاء هذا النظام الصارم فانتدر فى نهاية 
القامة وسال منه الدم پرساح الأمرد. وإن كان الشعر 
بمثل الادعاء والزعم ونمجید الذات؛ فان الشر - هنا - 
بمثل الحشيفة الصوصيبة التی تفضی بشرط الدلالة؛ 
رإنصاف شخوص القامة؛ والذی مات حرا واجه الذى 
عاش؛ لأن حرية الأخير لم تعدل ولم نصف! حیث 
أعطت لنفسها مجدا مضاعفا راحتکرت حن الحياة وحن 
الانتصارء رجملت من هذا فخرا بملاً لفم» فجاء ذاك 
الأمرد الذى لم بتدر ع بالااکتمال بعد وکسر هامة هذا 
الکامل الزعوم. 


هناء صار الرجل الناقص (الأمرد) آفوی من الرجل 
الكامل؛ وظل سلطان الفعل الناقص هو الأبلغ والأنعل 
فى هذه المقامة؛ ولم يستطع الباسخ أن يقاوم عوامل 
النسخ المنعكسة عليه. 

وما دام النص فد قرر أن الأسد قد مات حراء فهذا 
بفتضی وبستجلب الدلالة الناقضة؛ وهى أن الذى عاش 
لبس حراء أما كونه وذا طرفين حراة فهذا ادعاء بملاً 
الفم فخرا فحسب. 

رالدلالة اللفیض هذه هى ما حدث فعلا حين 
تمخضت حياة بشر عن نهابة رجل محروم مكلوم؛ كأن 
الذی سلم وعاش هو الذی خسر , والذی مات هو من 
انتپی به الطاف [لی الانتصار. فا موت الحر أوجب المعاش 
المرهون. 





۷ - أسطورية المقامة/ أوديب منقحا؛ 


يستطيع القارئ أن يفرغ حسيًا من قراءة المقامة 
البشرية » لکنه سیظل مشغول البال معهاء وإن فرغ منها 
فهی لن نفر غ منه, وستظل تلاحفه وتاصره. ولن يغيب 
عن البال فصة ذلك الشاب الذى قثل أباه وتزوج أمهء 
فأحل بمدينته وباء الطاعون جزاء إثمه هذا. 

تلك هی حکاية أوديب التى تنطوى على صراع 
ما بين الابن والأب يتغلب فيه الابن وينسخ أباه؛ وبحل 
محلّه فی عرشه وفی عرسه. 


تحضر حكابة أوديب البونائية فى مواجهة المقامة 
البشرية؛ ويحضر سوفو كليس فى مواجهة بديع الزمان 
الهمذانى. وهذا حضور ذهنى نستدعيه ثقافة النس 
بوصفها فعلا من أفعال القراءة والقارئ. ولكن المغابلة 
بين الحكايتين هى من باب مصادمة الإبداع بالإبداع 
فحسب . 

وهنا سلقول إن حكاية بشر هى تنقيح ثقافى 
وإبداعى لحكاية أرديب. فالأمرد فى المقامة يكسفى 
بهزيمة الأب رلتغجيم مجده وغطرسته؛ ويقف درن فتله؛ 
كما أنه لا بتزوج من هى أمه؛ ولکنه بتزوج برضى والده 


الفمر الأسود 


من فتاة تمل له شرعاً وحلفاء إنه يدس الأب مع الإبقاء 
علیه . ولذاء اله ۷ يسبب بالطاعون علی مدینثه . 9 
القامة نصاً طاهرا ونظیفا» ونظل بيئة النص بيئة صحية 
زکیة. 


ولذاء فإن المقامة تقوم على هدف دلالى نسيل 
تتحطم فيه السلطة والتسلط ويننصر فيه التقدم والتطوره 
ولكنه يظل محتفظا بالأب بما أنه ماض وبما أنه سلطة ؛ 
وبفلح فى جعل هذا الماضى وهذه السلطة تتنازل لمصلحة 
الحاضر رتعطيه الحصان رالحصان (بکسر الحاء 
ونئحها) ؛ رنکرن حرکة الاملاه هنا ذات دلالة مجازية 
ونصوصية؛ فالکسر بعنی انکسار السلطة؛ ویکون الفتح 
لهذا الآنى بوجه أمرد لم بتخضن بمد. انه الزمن الجديد 
بنبئق عن القديم من دون قئل ومن دون إلم. وذلك لأن 
النص كتب بدم حمر؛ والذى مات كان موته حرا 
فاستطاع الموث أن يكون حباة وإبداعا ينجدد فى وجه 
آمرد پتلون بألوان البياض والسواد والحمرة حسب دواعى 
الحالة وشروطهساء وحسب شروط الفعل المنبعث 
وستطلبانه. ونشصر الابن ولکن الاب لا يموث. وبقسوم 
الماضى بمنح الحاضر أغلي ما بیده وألمن مایملك؛ 
فيئرك له الحصان وبعطيه الحصان. 


بلق 
نص المقامة البشريسسة 
المقامة البشرية 
١‏ حدئنا عیسی بن هشام قال: ۱ ردرنه 2 علرف العين 
كان بشر بن عوانة العبدى صعلوكا. فأغار على خحمصانة ترفل فى حجلين 
ركب فيهم امرأة جميلة؛ فتزوج بها... وقال؛ ما رأيت أحسن من يمشى على رجلين 
كاليرم؛ فقالت؛ لو ضم بشر بينها ربيني 
أعجب بشرا حور فى عيلى أدام همجرى وأطال بينى 
وساعد أبيض كاللجين ولو بقفيس زبدها بزینی 








يد الله تحمد الب سس سس 


لأسفر الصبح لذى عينبن 
فال بشر: وبحك من عنيث؟ فقالت: بنث عمك 
فاطمة؛ فقال؛ أهى من الحسن بحيث وصفت؟ قالت؛ 


وأزيد وأكثر؛ فأنشأ يفول ؛ 
وبحك يا ذات الشنايا البسيض 
ما خلئنى منك بمسشعيض 
فالآن إذ لوحث بالشمسریض 
خلوت جرا فاصفری رببضی 
لا ضم جفدای علی تخنمیض 
ما لم أشل عرضى من الحضيض 
فقالت؛ 
كم خساطب نی آمرها ألحا 
وهى إليك ابئة عم لحا 


لم أرسل إلى عمه يخطب ابنته؛ ومنعه العم أمنيته ) 
فألى ألا برعی على أحد منهم إن لم بزوجه ابنثه .... ثم 
كثرت مضرانه فيهم.... وانصلت معراته إليهم؛ فاجتمع 
رجال الح إلى عمّه؛ وقالوا كف عنا مجنونك؛ فقال: 
لا تلبسونی عارا؛ وأمهلونی حتی آهلکه ببعض الحیل؛ 
فقالوا: أنت وذاك؛ ثم قال له عمه؛ إنى آليث أن لا آزوج 
اتی هذه إلا من يسوق إليها ألف ناقة مهرأء ولا أرضاها 
إلا من نوق خمزاعة؛ وغرض العم كان أن يسلك بشر 
الطريق بينه وبين خزاعة فيفترسه الأسدء لأن العرب 
كانت قد تخامث عن ذلك الطربق وكان فيه أسد يسمى 
داذاء وحية ندعى شجاعا؛ يقول فيهما قائلهم: 


أنستك من داذ ومن جاع 
ان يك داذ سید السباغ 
فإنها سيدة الأفاعى 


ثم إن بشراً سلك ذلك الطريق؛ فما نصفه حتى 
لقى الأسدء وقمص مهره؛ رل وعقره؛ لم اخترط سيفه 
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إلى الأسدء واعترضه؛ وقطه؛ لم کتب بدم الأسد على 
قميصه إلى ابنة عمه: 

أناطم لو شهدت ببطن خبث 
رقد لافى الهزبر أحاك بشرا 

إا لرأبت لبا زار ليشا 
۰ هزبرا أغلبا لاقى هزبرا 

لبهدس إذ نفاعس عله مهرى 
محاذرة؛ فقلت: عقرث مهرأ 

انل قدمی طهر الأرض؛ إلى 
رابت الأرض اثبت منك ظهرا 

رفلث له وقد أبدى نمالا 
محددة ووجها مكفهرا 

بكفكف غيلة إحسدى بديه 
ریسسط للوئوب علی آخبری 

بدل بمخلب وید ناب 
وباللحظات مخسبهن جمرا 

وفی بمنای ماضى الحد أبفى 
بمضربه فراع الموث أثرا 
بكاظمة غداة لفيت عمرا 

وقلبى مثل قلبك ليس بخشی 
مصاولة فكيف يخاف ذعرا؟ 

وأنت تروم للأشبال قونا 
وأطلب لابنة الأعسام مهرا 

نفيم نسوم مشلى أن يولى 
ويجعل فى يديك النفس قسرا؟ 

نصحتك فالعمس با ليث غيرى 
طعاماء إِنّ لحمى كان مرا 
وخالفبى كأنى قلت هجرا 


النمر الأسود 


مراما كان إذ طلباه وعرا 
هرز له الحسام فخلت نی 

سللت به لدی الظلماء فجرا 
وجدث له بجائشة أرته 

بان کذبته مامنته غدرا 
رأطلفت الهند من بمینی 

نفد له من الأضلاع عشرا 
خر مسجللا بدم کانی 

هدمث به بئاء مشمخرما 
رقلت له: یز علی أنی 

فلت مناسبی جلدا وفخضرا 
ولكن رمث شيكا لم برمه 

سواك؛ فلم أطن يا ليث صبرا 
محاول أن تعلمنى فسرارا! 

لممر أبيك قد حاولت نكرا 
فلا لجرع؛ فقد لاقيت حرا 

بحاذر أن يعاب؛ فمت حرا 
فإن نك قد قتلت فليس عارا 


نقد لانيث ذا طرفين حرا 
فلمًا بلغت الأبيات عمه ندم على ما منعه 
تزويجها؛ وخشى أن تغثاله الحيّة؛ فقام فى أثره؛ وبلغه 
رقد ملکته سورة الحيّة, فلما رأی عمّه أخذته حمية 
الجاهلية؛ فجعل بده فى فم الحيّة وحكّم سيفه فيهاء 
نقال: 
بشر الی اد بعید همه 
لا راه بالعسراه مه 


جاشت به جالشة هه ۰ 
نام إلى ابن للفلا بؤئه 
قفاب فيهيده ركمه 
ونفسه لفسى وسمى سمه 
فلما فتل الحية قال عمه؛ إنى عرضتك طمعا فى 
أمر قد ثنى الله عدانی عنه , فارجع لازوجك اپنتی؛ فلما 
رجع جعل بشر يملا ذمه فخراء حتى طلع أمرد کشق 
الفمر على فرسه مدججا فى سلاحه فقال بشر؛ يا عم 
إنى أسمع حس صيدء ونخرج فإذا بفلام علی قید فقال؛ 
لكلعك أمك يا بشرا إن فعلت دودة وبهيمة تملا 
ماضغيك فخرا؟ أنت فى أمان إن سلمت عمك؛ فقال 
بشسر؛ من أن لاأم لك ؟ نال؛ اليوم الأسرد وا مورت 
الأحمر؛ نفال بشر: لکلتك من سلحتك فقال؛ يا بشر 
وس سلحتك؛ رکر کل راحد منهما علی صاحبه: فلم 
يشمكن بشر منه؛ وأمکن الفلام عشرين طعنة فى كلية 
بشر؛ كلما ممنه شبا السنان ححماه عن بده إبقاء عليه 
لم قال: يا بشر كيف ترى؟ أليس لو أردث لأطممتك 
أنياب الرمح ؟ لم ألفى رمحه واسثل سيفه فضرب بشرأ 
عشرین ضربة بمرض السیف؛ ولم یشمکن بشر من 
واحدة؛ ثم ثال: با بشر سلم عمّك راذهب نی آماث» 
فال: ئعم؛ ولكن بشربطة أن تقول من أنث؛ فقال: أنا 
ابدك» فقال: پاسبحان الله ما ثارنت عقيلة فط فائی لی 
هذه المنحة؟ فقال؛ أنا ابن المرأة التى دلتك على ابئة 
عمّك؛ فقال بشر: 
تلك العصا من هذه العحصية 
هل تلد الحية إلا الحسية؟ 


رحلف لارکب حصانا؛ ولا تروج حصانا. لم زوج 
ابنة عمّه من ابنه. 


oy 





مبدالله جمد الززاا ب بسح 


الهوامش 
)١(‏ محمد محيى الدبن عبد الحميد: شرح مقاماث بديع الزمان الهمذائي: 415؛ دار الكتب العلمية؛ ييررث ؟1اه. 
(۲) ورد ذلك فى كل تراجم حيانه, انظر عمر فوخ؛ تاربيح الأدب العربي 047/7: دار العلم للملابين؛ بيررث ۷۵٩۱م:‏ 
(۲) آحمد بن على الللقشيدى: صبح الأعلس /١14‏ 1 فار الكتب العلمية؛ بيررث 14477م. رانظر أيضا لهراهیم السمافین؛ أصسول القاماث ۱۸ - ۲۳ دار 
ا لمناهل؛ ببروث ۷ 
(14) انظر أمثلة وشراهد على ذلك في: غبد الرحمن باغى ؛ رأى في المقاماث ۱۸ منشورات المكئب النجارى للطباعة والنشر) بيروث 1175١م.‏ 
(8) رهناك من يرى أن جل مقاماته كان مرتملا. انظر خير الدين الزركلى ؛ الأعلام ۱/ ۱۱۲ يروث 1575م (نشر المؤلف) , 
(1) انظر المقاماث رليم 8/11/4/8/1 المرجع المذكور فى هامش رلم (۱). 
(۷) خير الدين الرركلى؛ الأعلام ؟/ ۲۷ . 
(8) ورد فى كياب المفل السائر لابن الأثبر ما يفيد أن المإلف برى أنّ بشرا شاعر حقيفى له رجود تاريخى ؛ رأنه سابق علی البحتری؛ رأن البحتری ند حاکاه فی 
تصيديه عن الأسد. انظر المفل السائر / 584 لملين أحمد الحولى ربدرى طيانة» دار النهضة؛ القاهرا د.ث, 
(1) عن مفهرم الإشارة الحرة؛ انظلر: عبد الله الغلامى ؛ اغخخطيدة والعكفير؛ دار سعاد الصباح؛ القاهرة الكوبث 1587 م؛ ع1 5. 
(۱۰) انظر تفصبل ذلك لی الفصل الحخامس من هذا الکتاب. 
(۱۱) دیران البحعری ۱/ ۱٩۸‏ - ۲۰۲ تفي حسن کامل العسپرلی؛ دار العارف؛ القاهرة؛ ۷۷٩۱م.‏ 
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TE‏ فى رسالة التربيع والندوير 


انتراج منهجسی 


محمد مشبال * 


سا سا 


١‏ - فى الثر العربى القديم وإشكال القراءة: 


بمثل الوعی بتسرائنا النشری لحظة آخسری من 
اللحظات التی ما فتدت تقلق تفکیرنا الأدبی؛ مد أصبح 
إشكال ما سمى ب «الأصالة والمعاصرة) هاجسا تصدر 
عده جميع الكتابات النقدية عن وعى أو لاوعى. فليس 
الاهتمام بثراث نشری متدرع رخحصب لا وجها لاشکال 
تفانی بتجسد فی موففنا من الثراث والحدالة وموقفنا من 
قضية التجديد والإبداع. رلعله قد حان الوفت کی معل 
من الاهتمام بترائنا النثرى لحظة تأمل فيما ينبغى صنعه 
من أجل نطوير الحفل النفدى العربى من غير الجهة التى 
سعى إليها معظم نقادنا فى السنوات العشرين الأغتيرة. 
على الرغم من الفوائد الجليلة التى جنیناها فی أثناء هذه 
الحقبة. وليسث هذه الجهة المطلوبة واضحة المعالم الآن» 
ولكنها على أبة حال تمثل إحساسا عاما عند جميع 
النقاد الذين شكل لهم الشعور بالهوبة الثقافية مبدأ فكرها 
لا يدافع . 


* أستاذ البلاغة والنقد فى كلية الآداب» نطوان؛ المغرب . 


إذا كان موضوع هده الدراسة آن نقدم مخلیلا 
لرسالة الجاحظ (الثربيع والددوير) بالتركيز على (حدی 
سماتها الأسلوبية؛ فان غرضها الأصلى ومرماها البعيد 
يدمئلان نى أن تضع هذا التحليل فى أفق لفافى يتسم 
بالتوئر والشعور بههاجس المجاوزة والبحث عن الهرية؛ وهذا 
أقل ما لطلمح إليه الآن. 

إن إشكال النشر العربى القديم هو إشكال قراته. 
وها نحن مر آحری فی قلب الجدل الثقافی وما يستتبعه 
من مشکلات النهج والرژية» والشراث رالحدالة؛ والذات 
والآحر؛ رالتقليد رالتجديد. 

وإشكال هذا النشر هر أبضا إشكال أحد أرجه 
الحضارة: كيف السبيل إلى نهم طبیعته ؟ 

لأجل هذا وغيره؛ رأيت أن أرسم الخطوط الكبرى 
لهذا الأفق الثقائى الأدبى الذى بصدر عنه مخليلى لرسالة 
الجاحظ؛ وإن كنت والفا من أن ما قمت به لا يمثل 
سوى بداية الاحساس بالاشکال الای نواجهه فی هذه 
ار حلة مخدیدا: 
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۱ - لد ظل النظر النقدی العربی الحدیث الشبع 
بجمالیات الشمر - وربما آیضا بجمالية السرد - بعثبر 
«الرسالة» لونا من القول بقع خارج حدود الأدب١‏ فلم 
پدل نفادا الجهد الطلوب من اجل الکشف لی ترالنا 
عن جمالیات آدبية اخری متمیزة عن جمالیات الشعر. 

وييدو أن الموقف النفدى القديم من النثر الأدبى لم 
يتغير عند نقادنا اليوم؛ فنحن نكاد لا تمد وجها حقيقيا 
نحو العناية بهذا الثراث الإبداعى؛ وإ كان الانفتاح على 
الشقافة الغربية قد دفع بابسعض إلى العناية بالأدب 
النصصى خاصة. ولكن يظل هذا الاهئمام خاضعا 
للذرف الغربی وتوجهه الثفافی . 

١‏ إن نهوض النقد المربى القديم على جنس 
الشعر الذى اعثبر بالحق «عمدة الأدب؛ 2١‏ جعل 
معاييره المستصفاة تدين فى أصلها لجماليات هذا الجنس 
الأدبى. وعلى هذا الدحر؛ لم بتح للأنواع النشرية الأدبية 
أن تساهم فى بلورة المفاهيم النقدية والبلاغية الموروئة عن 
تفكيرنا الأدبى الفديم إلا فی حدود ضيفة؛ هذا الوضع 
يمثل بالنسبة إلى الناقد العربى المعاصر امتحانا حقيقيا: ما 
السبيل إلى تخليل أنواع نثرية لا تسعف المعايير البلاغية 
الموروئة فى إدراك طبيعتها؟! 

۳ - لقد اجنهد النقد الفربی الماصر في حلق 
مناهج دفيقة لتحليل بنيات النصوص الأدبية شعرا ونثرا. 
على هذا النحو أمكن له أن يحقئ تقدما واضحا فى 
تعميق الوعى الجمالى بأدبية لغة الشعر والسرد. 

والدارس العربی الوم ينف مشدرها أمام هذه المادة 
العلمية الهپائلة التی خلضها الشکلانیون والبنسوبون 
والأسلوبيون. ولكنه فى الآن نفسه لا يستطيع أن يستسلم 
لسلطان الإغراء والنتائج الباهرة؛ وهو يتملكه الارئياب فى 
أن تفلح هذه المناهج المحصلة فى تعميقى سصرفتنا 
بجماليات نراثنا النشرى: وإن كان لا يستطيع مجاهلها وقد 
ابلت البلاء الحسن فی تفدیم مرتکزات ملیل مقومات 


۳ 


البباه السردی للشر الانسانی فی مختلف الحضارات. 
رمع ذلك بظل الاحساس بوجود ألوان من الصياغة 
الأدبية فى تراثنا التشرى؛ لا بسعف فى تخليلها الانتفاع 
الباشر بهده الشالج؛ قائما. خخاصة أننا بعد فعرة من 
التجريب النقدى القائم على النقل والتقليد لم نفتتع بما 
حصلناه فى حقل نقد الشعر. 

ها حن الوم اکثر من ی وفت مضی» أحرج 
ما نكون إلى تصور تقدى مغاير للنظر إلى نرائا الشعری. 

هذا شمور صحيح يأنى فى وفت حاسم. ونحن 
لا نملك إلا أن نثرلاه بالرعاية , وهدا؛ من جهة آخری؛ 
امتحان للنائد العربى الذى يدرك اليوم أنه أن الأوان کی 
يخوض الفامرة. وللاسف الشدید؛ فقد غابت هذه 
الحقيقة عن علاقتنا بالثقافة الغربية: لماذا لم نستهو نقادنا 
روح المغامرة التى تخلث بها هذه الثقافة نفسها؟ لاذا 
أثروا النتائج بدل البحث ؟! 

؛ - إن المغامرة المطلوبة لا تعنى الانطلاق من 
الفراغ, فهذا غير ممكن؛ بل ما أعنيه بهذا اجاز هو خلق 
القدرة على صياغة السؤال الخاص؛ وأن يكون انتفاعنا 
بالأدرات المنهجية الحديثة مجرد وسيلة لغاية أعظم؛ وهی 
الرعی بخصرصب: الشفکیر الجمالی الادبی العربی 
الموروث. 

۵ - بتصف ترالنا النشری بالتبوع؛ فمنه ‏ على 
جهة العموم ‏ الأنواع السردية الئى تبتعد عن جمالية 
الشعر؛ ومنه النشر الفنی الذی تلتقی بلاغته ببلاغة الشعره 
وان احتفظ بخصائصه المميزة. وإذا كان النقد القديم لم 
بلنغت إلى القسم الأول لأسباب كثيرة 217 فإن اهشمامه 
بالقسم الآحر اقتصر على الكنابة الديوانية أو السلطائية 
التى لم تتسع للوظيفة الإبداعية إلا فى حدود ضيغنة؛ 
وقد أخذ هذا الاهتمام صيغة البحث عن إحكام لقوانين 
الکتابة وحصصر لأفانينها؛ وقد سارت على هذا النهج 
معظم المؤلفات القديمة التى انشغلت بالنثر. 


وجملة الأمر أننا لا نكاد نمد اهئماما حثيتبا 
بجمالياث النشر الفنى على نحو ما محقق بالنسبة إلى 
الشعر. ولست أرى مسوغا لإغفال نقادنا المعاصرين جزءا 
كبيراً من تراثنا النشرى؛ إلا إذا كان الوعى الدقدى عندنا 
لابمند سوی بالشر السردی الفصصی؛ ففی هده الحال 
نريد جماز ما تخلف عنه القدامی ولکن بإيعاز من الآخر. 
غير أننا إذ نفلح جزئیا فی سد الشفرة؛ فإننا نمجز عن 
تطوبر مورولنا! ٍذ بل سژال النشر الفنی غیر القصصی 
متواریا: 

۲ - کان - اذن - اهتمام النقد القدیم بحقل الثر 
سقصورا على وضع الأصول العامة لفن الكتابة» ولم 
يحدث أن نظر إليه باعثباره لونا من الصياغة الجمالية 
المسميزة الثى ينبغى أن نطرق من غير باب الشعر (أى 
البديع هنا!). وهكذا جد الكلاعى يقول فى كتابه الذى 
حصصه للنشر: «وتأملت.. النشر فوجدث فيه من أنواع 
البديع ما فى النظم؛ فأغفلت ذكرها فى هذا 
الکتاب) ". لم ييحث الکلاعی عن خحصوصية 
الصياغة الفنية فی النشر الأدیی؛ لا لأن الشر بشتركه مم 
الشعر فى كثير من المقومات الأسلوبية؛ ولکن لأن الناند 
القديم لم يكن بصدر فى بناء نظرته للدص عما يطلق 
علیه البعض : #الکفاية الجنسیة» ° Compétence gén-‏ 
۵ ران کانت تشکل جزءا لا ينفك عن وعيه 
الجمالى الأدبى. 

۷ - يلاحظ الدارس المعاصر أن الفرق بين الشعر 
والنثره فى موروثنا النقدى؛ غالبا ما يرد فى سياق الترجيح 
والمفاضلة بين الشاعر والناثر. فلم يكن ثمة قصد مباشر 
إلى تعيين السمات المميزة لكل من الجنسين؛ وإن كان 
الدارس الذی یتوخی بلرغ هذه الضاية لا پسدم الظفر 
بنصیب مس هذه الفروق الصالحة لأن تكون دن أولى 
لبناء نظری رنقدی ببهض علی الرعی الجنسي *** 
Conscience générique.‏ 

۸ - تمثل نفرقة أبى إسحاق الصابى ٠"‏ بين 
صناعة الشعر وصناعة الترسل؛ بذرة الانطلاقة نحو بناء 


سمة التضمين التهكمي: 


نظر نقدی پنهض علی ۱کفاية جنسیة؛ تهدف إلى إعادة 
الاعتبار للصياغة الشرية؛ هذه الأداة التعبيرية الإنسانية 
والحضارية الشمیزة, لاشك» |ذن؛ أن الوعى بالفسروق 
النوعية بين الأجناس الأدبية هو - فی جبوهره - عى 
بالرسائل التمبيرية الشباينة للانسان؛ رأن انشاء بلاغة 
خاصة لقراءة الرسالة مختلفة عن بلاغة فراها الشمر هو 
وعى عميق بروح الحضارة ال نسائية المبدعة. 


9- لم يكن تميز الموروث النقدى والبلاغى للنشر 
استجابة راعية لجمالینه؛ بقدر ما كان تقديرا لمكانئه 
الاجتماعية فى ظل شروط أصبح فیها الکانب في منزلة 
لا يدانيه فيها الشاعر الذى ندهورث حاله فى وقث أصبح 
فيه الشساطى لحرفة الأدب مرنبطا بالرقى فى السلم 
الاجتماعى. لم يكن إذن ‏ تفضيل النشر على الشعر 
نتيجة لوعى جمالى مرهف بهذا الدمط التعبيرى؛ فقد 
سبق آن آثررنا بأن جمالية الشعر جسدت تصورهم 
الأدبى؛ ولكنه كان نتيجة لدمو شعور متزايد بالمنافع الادية 
والحاجات العملية, 

۰ وتتمثل المفارقة ئی مورولدا ی الذى 
رجح النشره فى أنه لم يجاوز فى اهشمامه به تقسيمه إلى 
نوا ع؛ ۴ فعل «اين وهب؛ ر «الکلاعی» على سبيل 
الشال, ثم الحدیث عن ارکان الکتابة "“» وهی بمقابة 
نواعد عامة ينبغى للكائب أن يعمل بها فى رسائله 
وعلى الرغم من أن هذا الوجه من العناية بمثل مظهرا 
للوعی الجنسى» فإننا لا نظفر من هذا النقد بما بشبه 
مماییر جمالية للشر یمکن الاستناد الیها نی القراءة 
الشفسريم. وعلة ذلك هى أن نعصوص النشر لم تکن 
موضوعا جمالیا لخطابدا النشدی والبلاغی الوررث. 
ولأجل ذلك ظلت المصدفات العى أولث قدرا من العداية 
بثراثنا النشرى لونا من الكتابة التعليمية التى تعنى بوضع 
فُواعد التأليف فى حقل الترسل بين يدى الداشعة؛ ولا 
سبيل لها إلى تمثيل بلاغة النشر ۳ بالفهوم الای نحلم 
به الیوم؛ وان كان الدارس لا بملك إلا أن يأخذها فى 
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الاعتبار وهو بروم بناء معاییره النفدية بالارنکاز على 
مسلمة «الوعی الجنسی؛ فی أعلی مرانبه الشمثلة فی 
الإفرار بأن لكل جنس أدبى أسلوبه وصيغه الجمالية التى 
ينبنى أن تراعى فى ألناء القراءة. 
۲ - الرسالة بين الإبلاغ والوظيفة الجمالية؛ 

لا بشك أحد فى أن الوظيفة الجمالية بالمدلول 
الذى اكتسبته فى الدراسات الأسلوبية الحديثة؛ مفهوم 
قائم فى جميع أنواع الشر الفديم لا يكاد بعرى منه 
أولقها بشؤون الحياة العملية؛ ولأجل ذلك لم برق هذا 
الفهوم - فی تقدیرنا - الی آذ بصیر معیارا لاستکناه 
أدبية النثر العربى القديم؛ وان كان مبدأ التفاعل المستمر 
بین الشعر والنثر بقتضی منا الإقرار بأن الوظيفة الجمالية 
الى ترادف عندنا ما اصطلح عليه قديما ب ١البديع؛‏ 
تمئل جزوا من هذه الأدبية: ٠ففى‏ النشر ظل من النظم 
ولولا ذلك ما خف ولا طاب ولا مخلی؛ 17 , 

غبر أننا لا نقصد هنا بالوظيفة الجمالية الاستخدام 
الشعرى للغة (أى الشاعرية) بل جملة من السمات 
الأسلوبية التى جعلت النثر العربى - ومنه جدس الرسالة - 
يسعى إلى الفكاك من عبء التواصل النفعى المباشر إلى 
آنا لخمسيد ممربة أدبية إبداعية. وبدهى أن يمثل 
التوظيف الجمالى البديعى للغة أحد أبعاد أدبية اللص؛ 
ولكنه ليس مقوما حاسما فیها. ونظل مهمة الناقد 
البحث عن مدخل منهجی ملائم للکشف عن أدبية هذا 
الجنس الأدبى. 

کانت الرسالة جنسا ادبیا عربیا یبحث لنفسه عن 
نس [بداعى تخييلى يجاوز به الطوق العقلى النفعى الذى 
أحاط به ليحيل إلى لون من الأدب المرتبط بالأغراض 
العملية فى شؤون الحياة والدين والسياسة. وعلى هذا 
النحو؛ لم يعسدم تراث هذا الجنس الأدبى من أن يفسرز 
نصوصا سعت إلى الإفلات من هذا القبد بح ركها 
الطموح نحو سید جمالیات الأدب. وتمثل (رسالة 
الشربيع والشدویر» فی هذا الفام نموذجا لافتا فی ترئن 


۲ 


النشری! فهی تدوبع جمالی فرید ومتمیز فى سياق جنس 
الرسالة الذى شهد بالفعل تدويعات آعری من 
مثل :(رسالة الغفران) لأبى العلاء و (رسالة الشوابع 
والزوابع) لابن شهيد. وليس فى وسع الدارسين اليوم إلا 
أن ييذلوا المزيد من الجهد من أجل الكشف عن 
التشكيلاث الجمالية الفتلفة التى صيغ فيها هذا الجنس 
الادبی . 

بی 


۳ رسالة التريع والعدوير 

راحطاب الیقدی المضمر؛ 

الترع بعض النصوص الأدبية الجمالية فى الأدب 
قديما وحديدا إلى أن تجعل من تكوينها موضوعا 
للوصف. وقد يصير ذلك أحد مقومات بنائها الأسلوبى 
والدلالى ؛ بحیث پستعصی علی الدارس الذى يروم خلیل 
النص مجماوزه. ويقدم لنا الشعر العربى تتويعات ممختلفة 
لهذه الصيغة التعبيرية .2٠١‏ فقد كان أبو نواس وأبو تمام 
ييدان فى أشعارهما وصفا لاختيارهما الجمالى الشعرى. 
رلم یکن هذا الرصف النشدی منبت الصلة عن أسلرب 
القصيدة ودلالئها؛ ذلك أن الشاعر حريص على أن يوفر 
لفصيدئه جودة السبك ووحدة القافية والوزك. وقد يكون 
الرصف النقدى صريحا ومباشراء وقد يرد فى صيغة 
احثمالية تتأرجح ببن الوظيفة النفدية الواصفة والوظيفة 
الدلالية الأدبية الموصولة بسياق النص. 

ينهمش فى (رسالة التربيع والعدوير) خطاب نقدى 
يوجه القارئ نحو كيفية التعامل مع طبيعة النص الذى 
قام الجاحظ ببنائه. من هنا تقصوم ضسرورة العداية بهذا 
الخطاب من أجل نهم أعمق لجماليات النس موضرع 
القراءة. فلا شلك أن لمضمون نصوص الخطاب النقدى 
علاقة وطيدة بالاخثيار الأسلوبى فى الرسالة؛ الشىئ الذى 
بستدعى من القارئ مراعائها فى عملية التحليل؛ وعدم 
الاكتفاء بالسمات الأسلوبية الصريحة؛ ذلك أن الخطاب 
النفدي المضمن فى الرسالة؛ بمثل هر أيضا ستری من 
مستوبانها الأسلوبية؛ على الرغم من خحاصی‌انه 
(المبتاخطابية؛ . فبالإضافة إلى وظيفته النقدية؛ فهو ذر 
نكرين أسلوبى يئلاءم والبناء الفنى لنص الرسالة. 


وغرضنا هنا أن نسنقرى جملة من النصرص 
النفدية التی بشها الجاحظ فى رسالئه ليكشف لنا عن 
بعض السمات الأسلوبية التى تشکل اخنباره الجمالی ی 
تکوین الرسالة. 

ی کشیر من مواضع الرسالة بشداغل الخطاب 
لنفدی الواصف بدلالة السیاق ربصسبح مضمون 
الخطاب جسزها فی التکوین الأسلوبى والدلالى لنص 
الرسالة؛ ففى أحد المواضع الى يمدح فيها الجاحظ 
المرسل إليه (أحمد بن عبد الوهاب) الذى تتوجه إليه 
الرسالة؛ أسبغ عليه مجموعة من الصفات تطابق مقومات 
البیان والخطابة فی تصور الجاحظ. وعند (سعان النظر فی 
هذا النص ندرك أنه لیس مجرد وصف للمقدرة البيانية 
لهذا الرجل؛ ولکنه بیان جلی للمسفات الثی بحرص 
الجاحظ على توفيرها فى كتابئه؛ أى أله نص نقدی 
بقدر ما هو نص أدبى لا ينفصل عن سياق الرسالة. ومع 
ذلك؛ ينبفى ألا نطابق بين هذه الصفسات الواردة فى 
النص النقدى والأسلوب الفعلى للرسالة؛ ذلك أن صفة 
الاعتدال التى اعتد بها الخطاب البلاغى القدیم راعتبرت 
مفهرماً مركزيا فى تفكير الجاحظ؛ لم نشكل أسلوب 
الرسالة. لفد كانت صفة الاعتدال مفهوما ثقافيا شاملا 
استجار به الجحاحظ لتشکیل تصویره الهزلی» فهو مادة 
استخدمها مثل بفية الواد؛ دون أن يفيد ذلك. إنه لم 
يعسلل إلى التكوين الأسلوبى للنص. غير أن ما نشدد 
عليه فى هذا الفام هو آن الاعتدال بتمارض مم الغلو 
والإغراق فى التصوبر الهزلى؛ وهى من حصال هذه 
الرسالة, 

لنشأمل هذا النص الدفدى والأدبى ولنشبين صلئه 
بأدبية الرسالة. يقول الجاحظ مرجها حديثه الرصفى 
المدحى إلى أحمد بن عبد الوهاب؛ 

«تفل الحزه وتصيب المفصل » وتقرب البعید؛ 
ونظهر الخضفی رتمیز اللشبس» وتلخص 
المشكل »؛ وتعطى المعنى حقه من اللفظ كما 


سمة ١التضمين‏ الهكمى؛ 


نمی اللفظ حظه من العبی؛ رب العنی 
إذا كان ححيا پلوح؛ وظاهرا بصیح ؛ رتبخضه 
مستهلكا بالتعفيد؛ ومسئورا بالتغريب. 

ونزعم أن شر الألفاظ مسا فرق المعالى 
وأخفاها؛ وسئرها وعماها.. أعجب الألفاظ 
عندك ما رق وعذب؛ وسحف وسهل؛ وكان 
مرثرنا علی معناه؛ ومفصورا عليه دون ما 
سواه. لا فاضل لا مقصر؛ ولا مشترك ولا 
مستفلن» ند جمم خحسصال البلاغمة واستوفی 
خلال العرفة ...۲۱۱۰ [1۳], 

وى موضع آخر بدلف بنا الجاحظ إلى ما بشکل 
مقوما بنائها لرسالته بل للرسالة عموما؛ 
اولولا أنى كلف برواية الأفساويل؛ ومسغسرم 
بمعرفة الاختلاف؛ وألی لا آستجیز مسألعك 
عن کل شی؛ وابشذالك فی کل آمسره لما 
سمعت من أحد سراك..» [۷۲]. 
ویزید هذا الأمر بيانا فى مكان آخر؛ 

جعلت فداك. إنما أحرجك من شى إلى 
شئ؛ وأورد عليك الباب بعد الباب» لأن من 
شأن الئاس ملالة الكفير: واستثقال الطوبل 
وان کشرت محاسنه رجمت فوائده. وائما 
أردت أن بكون اسستطرافك للأئى قبل أن 
بنفضى استطرافك للماضى؛ ولأنلك متى 
كنث للشئ متوفعاء وله متظراء كان أحظلى 
ما برد عليك وأشهى لما يهدى إليك؛ وكل 
مننظر معظم؛ وكل مأمول مكرم. 

كل ذلك رغبة فى الفائدة» وصبابة بالعلم؛ 
وكلفا بالاقتباس؛ وشحا على نصيبى منك؛ 
رضنا بما أؤمله عددك؛ ومداراة لطباعك» 
واستزادة من نشاطك؛ ولأنك على کل حال 
پشر .4 ,]1١4 1٠١1‏ 


۳ 





ل ۲ 


على الرغم من أن هذين النصين الأعسيسرين 
موصولان بسياق الرسالة» ای بالحدیت الذی بجری بین 
طرنیها: فإنهما يضطلعان بوصف لأحد مقومات بنثها 
المعمثل فى درواية الأفاریل؛ و «الافعجاس) ر اننویع 
الموضوعات». فلعل هذا المقوم أن بمثل مكرنا من 
مكوئات جنس الرسالة فی ترائنا 0 , ولأجل ذلك لم 
یکن الاستطراد (۲۱۳ فى هذا الجنس الأدبى عيباء بل - 
حلافا لذلك ‏ كان مطلبا آدبیا وجمالیا یحرص علبه 
الكائب؛ ربما لأنه يدسجم وبقية مكونات الرسالة المتمثلة 
فى الاسترسال ونفدیم الفائدة وتتشیط التلفی. ولا اتصد 
هنا بالاستطراد ما وقف عنده البلاغيون من أمثلة بدا فیها 
كأنه حيلة بلاغية جزئية لا يجاوز عدد كلماتها الشطر 
الشعرى. إن هذا اللون من الاستطراد ليس هو الذى 
بتجلی لنا فى رسالة الجاحظ أو فى النثر الأدبى عموما. 
إن الجاحظ بمشاح صيغ نشكيله لرسالئه من وعبه 
بأساليب نشكل جنس «الترسل؛؛ فهر أحد أقطاب 
الكتابة النشربة الذين يدركون أسرار الصئعة. وهو بقدر ما 
بذعن لمكونات هذا الجنس بقدر ما پذعن لرژیته الخاصة 
وأسلوبه الفريد؛ ليتولد النص من هذا التفاعل بين المبدع 
والجنس الأدبى الذى يفترض أنه يكتب فى إطاره. 
بعى الجاحظ أن مهمته تتمثل فی الوصف: ارم 
صفائك أن تفعل وس صفاننا آن نصف؛ [۷۷]: رلکن 
ای رصف؟ بقول أحد الباحشین: «الوصف یکرت فى 
أغلب الأحيان إما مدحا أوهجاء. هذا يعلى أن الوصوف 
يكون موسوما بعلامة إيجابية أو سلبية؛ 2147. أما الجاحظ 
الذى اخخثار أن يفصح عن أسلوب رسالئه فيخبرنا بأن 
رصفه هزلی فکاهی مازح: 
درا مزاح .. باب أصل بنائه على الخطا؛ ولا 
بخالطه من الأحلاق إلا ما سخف؛ وسن شأنه 
الشزيد؛ وأن يكون صاحبه قلیل الشحفظ .. 
ومن أسباب الغلط فيه ومن دواعى الخطأ الب 
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أن كثيرا ممن نمازحه يضحك وإن كنت 
آغشبته..) (۰۷۲۳- ۱۷۱ 
ونی مکان آخر بقول: 
«فإن الكلام قد يكون فى لفظ الجد وهو 
مزاح4 [۰۲۷۹ 
اخثار الجاحظ کتابة رسالة هزلية ساخرة» رهو 
بدلك إنما كان يبنى لونا أدبيا (أو ألموذجا) كانت 
اصداژه تتردد فی حقل الشعر الذى شهد محولات لافتة 
فی المصر العباسى بشكل خاص ١‏ هده الشحولات الى 
استجابت لاحساس جمالی بضرورة جاوز طوق القصيدة 
المادحة العتيدة. وقد عبر أبو نواس عن هذا الاخعتيار 
الأدبى فی قوله : 
با مسادح القوم اللا 
م وطالبا رفد الشحاح 


أ هأ تريضك بال 
سبي وبالفكاهة والسزاح 
بمكن القول إذن بان الجاحظ كتب (رسالة 
العربيع والعدوير) فى سياق أدبى كان ينسم بتحولات 
أساسية ؛ أهمها ارتباط الأدب بالحياة الجديدة والتعبير عن 
السخط والسخرية من الوانع الجديد وتصوبر وضعبة 
الادیب. 
4 - سمات السصویر الهزلی 
فى رسالة التربيع والعدوير 
١‏ التهكم مكون أسلووى: 
يخضع النهكم للمعيار البلاغى «إخراج الكلام 
على ضد مقعضى الحال؛ ۰۲۱٩‏ فهذا هو ما ينبغى 
مراعائه وان انعتلفت صرر هذا الکو التصربری؛ وهر 
لیس له ضابط بضبطه؛ نیما یفول بحبی بن حمزا 





العلوى؛ سوى هذا المعبار المد كور إن التهكم الذى أشار 
إلبه البلاغيون هو لون من انجاز آر- باصطلاحنا - مکون 
نصويرى نقوم بنيته على التنافض ببن سياقين؛ هذا هر 
المبدأ العام الذى يجب أن براعى فى تعيين هذا المجاز وإن 
كانت له صور متعددة یتشکل بها فی التصوص الا دبية. 
غير أننا لا نكاد نعشر فى البلاغة العربية على صور 
للشهکم نخرج عن اطار ما حدده بمضهم فائلا؛ (رهو 
فی الاستعمال عبارة عن الاتبان بلفظ البشارة فی موضع 
الإنذار. والوعد فى مكان الوعید؛ رالدح فی مصرض 
الاستهزاه» .)٠١‏ وما ينبغى التنبيه إليه بدوا هو أن ليس 
كل نهكم يراد به الضحك؛ فالتداقض بین سياقين لا 
يلزم عنه (ثارة الضحك بالضرورة وان کان بمثل فی كثير 
من الأحيان مبدا أسلوبيا فى تشكيل الهزل والفكاهة؛ أو 
الضحك؛ على نحو ما هو الشأن فى (رسالة الشسربيع 
والعدوير) . 

تعباين صبغ الشهکم نی الخطاب الأدبى وإن ظل 
فوام هذا الأسلوب مدلا فى مبدأ النضاد أو التداقض. 
راذعانا لها البداء فإن أسلوب التهكم يصبح أوسع من 
مجرد لناقض دلالئين» فقد بنظر [لیه باعتباره سخربة من 
أسلوب أدبى متبع فی نمط جمالی معین» كما نعشر 
على ذلك فى شعر أبى نواس الذى حاكى أسلوب الطلل 
محاكاة ساحرة؛ أى أله كان يعمد إلى الصيغة الأسلربية 
الطللية فيستخدمها فى سياق مناقض على سبيل التهكم 
بدمط التعبير الشعرى البدوى الذى رفضه فى دعوته إلى 
نمط التعبیر «الخمری)». ولم تفتصر دعرته علی رصف 
الخمرة ومجلسها بل إنه حاكى أسلوب الطلل فى سياق 
مخالف؛ وهذا ما أضفی علی تعبیره صفة التهكم؛ يقول 
فى أحد مطالع قصائده: 

ودار ندامى عطرلها وأدلجرا 
بها آثر منهم جديد ودارس 

هذا كما ترى ‏ لون من التهكم لم تخصره 

البلاغة القديمة فى المعائى التى حصرتها لهذا الأسلرب؛ 


سمة التضمين النهكمي! 


ربما لأنه يجاوز ننافض المعائى الجزئية إلى ضرب من 
التنافض بين نمطين أسلوبيين كان الشعراء على وعى 
نام بهما؛ فالروايات تذكر أن بشاراً بن برد كان يميز بين 
الأسلوب البدوى والأسلوب الحضرى؛ فقد أجاب 
«حلف الأحمر؛ عندما طلب منه أن يعيد النظر فى أحد 
أبيات شعره: (إنما بنيئها أعرابية وحشية.. كما يفول 
الأعراب البدوبون» ۲۱۷. ولم رد بهذا الاستطراد الا 


. النبيه على أن البلاغة التى انتدث فى لمذجة حشد 


هائل من المقومات الأسلوبية شاءت أن تعنى فى الغالب 
بالتوظيفات الجزلية لهذه المقومات؛ وما لا ريب فيه أن 
بلاغة الشعر والشر القديمين لم تنحصر فى نطاق 
القولات البلاغية التى الحدرث إلينا من الخطاب 
البلاغی؛ فالباحت الذی برژم قراءة إبداعنا فى حقلى 
الشعر والشر سیجد نفسه مدفرعا للاجتهاد فی الکشف 
عن مقومات أسلوبية أحرى تشكل بها هذا الإبداع. 
ویمثل أسلوب التهکم شاهدا واضحا فى هذا المقام؛ فقد 
قدم أبو نواس صورة أكثر تعقيدا وتركيبا نجاز التهكم ١‏ 
بحيث جعل التداقض نائماء ليس بين دلالة اللفظ 
وسباقها كما فى قوله نعالى: افبشرهم بعذاب أليم؛؛ 
ولكن التناتض هذه المرة فلم بين اأسلوب مسمین) 
والسياق الذى استعمل فيه. وهذا تنوبع أخمر وصورة 
جديدة لأسلوب الشهکم؛ وان کنا لا جد له نسمية فى 
البلاغة العربية القديمة. وفريب من هذا ما استخدمه 
الجاحظ فی تشکیل سخریته من أحمد بن عبد الوهاب 
الذى راسله. 
۲ - استعارة لغة المصوص اللقافية 
فى تشكيل الرصف اخسی الفیسیولوجی: 
مرضر ع الرسالة؛ 
يحدد الجاحظط فى مستهل كباب (السربيع 
والتدوير) 2١4‏ موضوع رسالته رغرضه من کتابتها: 
«کان آحمد بن عبد الرهاب مفرط القصر 
ريدعى أنه مفرط الطرل. ركان جمد 
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محمد مشمال سس 000 


الأطراف قصير الأصابع. وهو فى ذلك يدعى 
السباطة والرشاقة.. وکان طویل الظهر ثصیر 
عم الفخد؛ وهر مع قصر عظم سافه بدعی 
أنه طويل الباد رفيع العماد.. قد أخطى البسطة 
7 الجسم والسعة فى العلم.. وکا ادعاژه 
لأصداف العلم على قدر جهله بها.. وكان 
كثير الاعشراض.. کلف بالجاذبة.. فلیل 
السماع غمرا وصحيفا غفلا.. بعد أسماء 
الكتب ولا يفهم معانيها .. ويحسد العلماء.. 


فلما طال اصطبارنا حتى بلغ المجهود منا.. 
رابت أن أكشف قناعه.. وأبدى صفحته 
للحاضر والبادی وسکان کل ثفر وکل مصر 
بان أساله عن مائة مسألة أهزأ فیها وأعرف 
الباس مقدار جهله..» ۱۸۸-۱۸۷1]. 


تفرم الرسالة على السخرية من أحمد بن 
عبد الوهاب الذى بنسب إلى نفسه شكلا فيسبولوجيا لا 
ينطبق عليه؛ وهى بذلك انخذت من جسد هذا الرجل 
موضوعها الفكاهى؛ إذ عمدت إلى صياغته فى لغة 
سللت الیها مفهومات ردلالات رالفاظ تشمی فی 
اصلها إلى نصوص ثقافية متنوعة؛ لیشحول الجسد 
الموصونف إلى حدث هزلی بشوخی منه الجاحظ إلارة 
الضحك؛ وإن كانت له أبعاد أخرى ليس المجال هنا 
للخوض فيها. 
العضمين التهكمى: 
فى نص دال يشير الجاحظ إلى أن وصف 
«الدمشفيين؛ لجمالية معمار مسجدهم مأخوذ من وصفه 
لأحمد بن عبد الوهاب. ويستخدم فى الدلالة على هذا 
الأمر لفغلى «السرقة؛ و (الأخذ) وقول الدمشقيين: 
وما تأملنا قط تأليف مسجدناء وتركيب 
محرابنا وقبة مصلانا لا آثار لا لشأمل؛ 
واستخرج لنا التفرس غرالب حسن لم نعرفها 


۹ 


رعجائب صنعة لم نقف عليها.. فإن ذلك 
معنى مسروق منى فى وصفك» ومأخخوذ من 
كتبى فى مدحك؛ [40]. 
پمتلك هلا النص وظيفة ١ميتاخخطابية»‏ وهى إشارئه 
إلى خاصية أسلوبية معشمد: فی البناء» وتمثل فی 
حقول ثقافية متبايئة» ولا غرابة أن بحصل التضمین ببن 
مجالین متبابنین نباین الانسات رالمعمار »كما فی النص 
الذ کور. 
إن النص الذى يتوخى فى الظاهر إلبات قيمة المدح 
الدى حظى به أحمد بن عبد الوهاب» وفى الوقت نفسه 
فيمة المعانى التى ابتدعها الجاحظ؛ يشير فى الباطن إلى 
أحد الإمكانات الأسلربية الئى بضطلم الكائب 
باستثمارها فى رسالته والمتمثلة فى ١التضمين1.‏ 
رند یکرن فی إطلافنا على ما قام به الجاحظ 
«التضمين! نوع من التوسع فى دلالات المصطلح. ومع 
ذلك؛ فإن نعت رصف الجاحظ لجسد خصمه بأنه قالم 
على صفة ؛التتضمين؛ لا يخرج عن نطاق المفهوم 
البلاغی القديم؛ كما جاء عند ابن أبى الأصبع الصری 
حيث قال عله: 
ارهر أن يضمن المتكلم كلامه كلمة من 
بيت أر من آية أو معنى مجردا من كلام 
أو مئلا سائرا أو جملة مفيدة أو فقرة من 
حكمة) ٩‏ . 
بالرسالة لا يقوم بالغسرورة على الأخل من نص محدد؛ 
والمعروف أن التضمين يقعضى أن يكون النص المضمن 
فابلا لتحديد مصدره أو أن يكون مشهورا أو ذا نسبة إلى 
شاعر أو كانب. هذا أصل فى التضمين يحتكم إليه فى 
التمبيز بين الكلام الأصلى والكلام المقتبس. ولم يخل 
رصف الجاحظ من هذا اللون من الشضمین؛ ولكن ما 





نولنا فى تلك الدلالات المضمنة التى لا نستطيع أن 
نفول عنها بأنها غير ملائمة للسياق الذى يحتويها؟ 
أو أن حفلها الدلالى بتعارض مع السياق الجديد؟ 

إن المعيار الضابط لهذا الضرب من «التضمين؛ هو 
تعارض دلالانه الشقافية فى ذهن المتلفى مع السياق الذى 
تبيه الرسالة» وهذا التعارض كان علة فى حلق السخربة 
التی ترتب علیها الضحك فى آکثر من موضع. 

ها هناء (ذن؛ یتضافر مقومان بلاغیان فی تکوین 
سمة أسلوبية طريفة اصطلحنا عليها ب (التضمين 
التهكمى؛. يشمثل المقوم الأول فى (التضمين» والشائى 
نی التهكم). رلکن ماذا لم نفتصر على رصف هذا 
الامسکان الأسلویی ب «التهکم؛ الذی یفوم - کنما 
رأينا ‏ على مبدأ التناقض بين الكلام والسياق؟ 


لقد سبقت الاشارة الی آن للشهکم صیفا رصورا 
متعددة فى الاستخدام الأدبى؛ ولعل الصيغة التى شكل 
بها الجاحظ مجاز الشهكم أن تمثل تنوبعا جديدا لهذا 
الأسلوب يقنضى ما تأمله ولم لا نفرل تسمبته؟! لفد 
عمد الجاحظ فی تشکیل مبداً العداقض الساخر إلى 
والأخذار 1 السرا قد أى استعارة الدلالاث الثقافية التى 
بمتلكها لمتلقى الذى يراهن عليه الجاحظ . هذا 
لتضمین بصیر مقوما جوهربا فی تکوین أسلوب الثهکم؛ 
وهر من جهة آخری لم يكن ليصير مقوما أسلوبيا لولا 
تعارضه مع السیان. علی هذا النحو؛ [ذن؛ یمکن لنا فهم 
الصياغة الجمالية التی آبدعها الجاحظ. 
آنرا ع التضمین التهکمی: 
ا- التضمین اللهکمی الصریح: 

الشصود بهذا التنوبم آن يكون المضمن لا يقبل 
الشك فی آنه مقتبس من کلام آحره کما أنه ينصف 
بتناقضه مع السیاق الوارد فیه علی سبیل التهکم. 


سمة االتضمین التهکمیا 


پفول الجاسظ : 
«رما بثبت ایضا آن ظاهر عرضك مانع من 
إدراك حقيفة طولك فول أبى دواد الایادی 
فی ابله؛ 
سمنت فاستحش أكرهها لاال 
نى نى ولا السنام سنام) [88]. 
وبقول أيضا: 
اوقلت؛ لولا نضيلة العرض على الطول لما 
رصف الله تعالى وعز الجنة بالعسرض دون 
الطرل؛ حين يقول: (وجنة عرضها کمرض 
السماء والأرض) ٠.‏ [1۰]. 
نتضمين الآية الكريمة فى سياق هزلى هو ضرب 
من التهكم. 
ريقول أيضا: 
انأنت يا عم حين تصلح ما أنسده الدهر 
وتسترجع ما أخطنه الأيام» لکما قال الشاعر؛ 
عجوز نرجی آن نکون فتية 
وقد لحب الجنبان واحدودب الظهر 
تدس إلى العطار سلعة أهلها 
ولن يصلح العطار ما أفسد الدهره [15], 
فهذا تضمين يتوخى منه المقارئة الساخرة. 
تلك؛ إذن؛ أمثلة للعضمين الذى براد به التهكم؛ 
وهى حال يهيمن فيها مقوم التضمين على مقرم 
النهكم؛ ولعل نعته ب التضمين التهكمى؛ فيه قدر من 
التسامح . 


ب - التضمين التهکمی شبه الصریح: 
فى هذا التنوبع يتداخل مقوما التضمين والنهكم؛ 
بحيث لا يهيمن أحدهما على الآخر؛ وهو الذى تصدق 


۷ 








عليه تسمية (التضمين التهكمى؛؛ ونعئه بشبه الصربح 
تمييزا له عن الدوع الصريح؛ يبرره أن أمثلة هذا التنريع 
بساهم السياق بنصبب وافر فى تعيين طبيعته التضمينية 
ذللك أن المحم برجره العضمین فى الکلام لا بسديد 
إلى الإشارات الصربحة من قبيل: ٠يقول‏ الله تعالى) أو 
ايقول الشاعر وما شابههما؛ كما لا بمكن أن بقتصر 
نقط على الخلفية العرفية للمتلفی بل لابد أن بضطلع 
السياق بوظيفة تأكيد ١التضمين».‏ 
والنص الذى انتقيناه لتمثيل هذا التنوبع يفوم على 
تضمین ألفاظ ودلالات ومفاهيم ذات أصل فى الخطاب 
الکلامی ؛ كأنه يتعمد هذه احاكاة الأسلوبية لا لیسخر 
الساحرة صلوب الطلل ؛ ولكن لهده احاکاه وظيفة 
عكسية وهى السخربة من الموضوع الذى استدعى هذه 
لمحاكاة. فإذا كان التناقض بين أسلوب الطلل وموضوع 
الحمر فى شعر أبى نواس قد استهدف السخرية من 
«التضمين؛ نفسه. فإن التناقض بين هذا التتضمين 
والسياق الذى استخدم فيه عند الجاحظ يبتغى السخرية 
ص الموضوع! أى من المسألة التى دعث إلى النضمين»؛ 
رهذا يعنى أن التهكم الذى أراده أبو نواس أكثر تعقيدا 
من السهكم الذى شكله الجاحظ فى هله الرسالة! 
فالتضمين كان هناك هدفاً؛ أما هنا فهو وسيلة. ولعل 
هذا بمثل أحد الفروق التى بمكن ملاحظتها ببن نوعين 
من الخطاب! آحدهما بعتمد التكثيف والتعفيد فى بناء 
جمالینهوهرالشمرء رال خر یمتمد لرضوح ویر 
الباشر کما هو حال النگر. 
يقول الجاحظ ؛ 
لين وما على أن برانی الناس عريضا 
رأكون فى حكمهم غليظا وأنا عند الله تعالى 
طوبل جميل؛ وفى الحقيقة مقدود رشيق, 
ود علموا- حفظك الله أن لك مع طول 
الباد راكبا طول الظهر جالسا؛ ولكن بينهم 


14 





فبلك إذا قمث اختلاف. وعليك لهم إذا 
اناربلهم.. والراسخون فی العلم والناطقرن 
بالفهم یلمون آن استضاضة عرضك ند 
أدخلت الفسيم على ارتفا سمكك.. 
رلعمری ان العبون لشخطی» وان الحواس 
لتكذب؛ وما الحكم القاطع إلا للذهن؛ وما 
الاستبانة الصحيحة إلا للعقل.. ولو لم يكن 
فيك من الرضا والتسسليم ومن القناعة 
والإخلاص إلا أنك ترى ما عند الله خيرا 
لك ما عند الناس» وأن الطول الخفى أحب 
إليك من الطول الظاهرء لكان فى ذلك ما 
بقفضى لك بالإنصاف! [4ه4ه ر؟1], 


بتشكل هذا النص بواسعلة جملة من ١التضميئات»‏ 
أو «التلميحات؛ التی بختزنها التلفی الذی بتوجه [لبه 
النس. رما لا ربب فيه آن التلقی الذی نفترضه الرسالة 
بمثل مرنکزا من مرنکزات فهم الجمالية التی بسمی 
الجاحظ إلى نشكيلهاء إن الضحك الذى يهدف إليه 
الجاحظ خلقه رهين بطبيعة التلقى الذى يتفاعل معه 
النص. نمجموع هذه التضمينات الستخدمة لشولید 
الشمور بالتاقض بین سباقها الأصلى رالسياق الجديد 
الذی رضعت فیه ؛ بستدعی نمطا من التلفی درنه بنقص 
التأثبر التهكمى الذى راهن عليه النص. ومعنى هذا 
القول أن ما أسسيئاه ب ١التضمين‏ التهكمى شبه 
الصریح؛ لا يؤدى وظيفته الفنية المطلوبة إلا فى نطاق 
شروط للتلفى مخددها الرسالة. 

بفول النص المد كرر بأن المرض قد غطى الطول 
فأصبح إدراك حفبقة الجسد؛ ولبين حقيقة طوله أمرا 
يشولاه العفل دون الحواس؛ فالحقيقة تستدعى التأويل؛ 
وجسد أحمد بن عبد الوهاب لا يسلم مقاييسه للناظر إلا 
بإعمال العقل؛ مثلما لا يسلم النص للقارئ المعنى إلا 
بالتدبر والتأمل . 








إن تأوبل الجسد يرقف الناظر على الحقيقة 
المتوخاة؛ وهى أن قامة هذا الرجل مديدة طويلة؛ وأن 
الذى حجب الحقيقة عن الرؤية الحسية هو أن اسئفاضة 
العرض رانساع الخاصر: ند قلصا الطول ولارنفاع 
لیصبح الجسد حفيفة خفية ندرك بالتأویل. على هذا 
انحر يتحول الجسد فى الرسالة إلى نضية خلانی؛ 
يشرسل فیها بلفة الخطاب الکلامی ومفاهيمه (مفهوم 
المعرفة العقلية والحسية وننویمانه: الله/ اللاس؛ والحفیفة/ 
النظر) . 

إن الجاحظ يستثمر المفاهيم الثقافية فى تصوير 
مشكلة طول أحمد بن عبد الوهاب وعرضه؛ تلك 
المشكلة النى قام حولها الخلاف؛ ولملها ليست فى 
العمق سوى نظير أدبى جمالى لررح الجدل الذى ميز 
عصر الجاحظ. 


ج - التضمين البهکمی اخلی؛ 
فى هذا التنوبع يدق التضمين وبلطف إلى درجة 
الخفاء كأن لا تضمین هداك» فلا رجرد لألفاظ أو 
دلالات أو مفاهيم شاع انتسابها إلى مصدر معين كما 
هر حال التشربع شبه الصريح. ومع ذلك؛ يشعر المتلقى 
الذى يئوجه إليه الجاحظ بأن الوصف الذى بدا حفیفیا 
ومندغما فى السياق لم يرأ من خاصية (التضمين». فإذا 
تأملنا نصوص هذا التنويع فإننا سندتهى إلى أن اللغة قد 
أشبعث بمفاهيم لقافية؛ ولكن هلء النتيجة لن بحسم 
فيها سوى السياق الذی وردت فیه. 
يقول الجاحظ: 
اوقد سمعنا من يلم الطوال كما سمعنا من 
بزری على القصاره ولم نسمم أحدا ذم 
مربوعا رلا أزرى عليه؛ ولا وقف عنده ولا 
شالك نیه؛ وس يذمه إلا من ذم الاعتدال؛ 
ومن يزرى عليه إلا من أزرى على الاقتصاد؛ 
ومن بنصب للصواب الظاهر الا العاند.. وبعد 


سمة [التضمين التهكمىي؛ 


فأى قد أردأء وأى نظام أفسد من عرض 
مجاوز للفدر؛ أو طول مجاوز للقصد. ومثى 
يضرب العرض بسهمه على قدر حقه؛ ويأخخل 
الطول من نصيبه على مثل وزنه؛ حرج 
الجسم من التقدير: رجاوز التعديل. فإذا 
خرج من التفدیر تفاسد ...0 971 50], 
ویفول ابضا: 
دولریما رایت الرجل حسنا جمیلا وحلوا 
ملیحا وعنیقا رشیقا وفخما نبیلا ثم لا یکون 
موزون الأعضاء ولا معتدل الأجزاء. 
وفد نكون أيضا الأقدار متساوية غير مثقاربة 
ولا مثفاولة ویکرن فصدا؛ ومقدارا عدلا وان 
كانت هناك دقائق خفية لا براها الضبی» 
ولطائف غامضة لا يعرفها إلا الذكى. 
نأما الوزن المسحقن والتعديل الصحيح 
رال کیب الذی لا یفضحه الشضرس, ولا 
يحصره التعنث.. فهر الذی خصصت به دوك 
الأنام؛ ردام لك على الأيام» [۸۴]. 
بدطوى هذان النصان على مفهومين جماليين 
نهض عليهما التفكير البلاغى القديم: مفهوم الاعتدال 
ومفهوم الغموض. 
لیس الاعشدال الذی انشصر له الجاحظ سوی 
مفهرم بلاغی ونفدی ار مفهوم شامل ذو بعد فکری 
وسیاسی راجتماعی ودینی. فلنتذ کر آن الجاحظ معتزلی 
وأن مبدا المنزلة بين المنزلتين كان ركنا من أركان فلسفة 
الاعتزال الكلامى» ولا بأس أن نرجع هنا إلى الجاحظ 
نفسه , فى کتاب ( البهان رالتببین) یفول! 
«وانما رنع الهی علی كل شئ جاوز المقدار 
ووفع اسم العى على كل شئ قسصسر عن 
المقدار, نالعی مذموم رالخطل مذموم. ودين 
الله تبارك ونعالى اجن المقصر والغالى؛ 1 


- 1 


رن ا ییا 


اويل كرون الکلام الرزوث ريمد حر په 
ويفضلون إصابة المقادير» ویذمون الخررج من 
التعدیل) (۲۲۳, 


على هذا النحر؛ تتسلل الفاهیم اللفافية والفكرية 
إلى لغة الرسالة؛ بضرب من التضمين الخفى الذى 
بملك السیاق نی مخدیده کل شئ. ولا نفصد بطبيعة 
الحال بالسياق هنا موضوع الرسالة؛ أى الخلاف القائم 
ببن الجاحظ وخصمه حول حقيقة شكله الفيسيولرجىا 
فالوضوع هنا قد یکون لصالح الفول بانتفاء التضمین 
مادامت الدلالات التی بستخدمها النص ری علی جهة 
الحقيفة:؛ اليس الاععدال مقباسا ماديا قبل أن يكون 
مفهرما فكريا؟. 

۷ آرید بالسیای سوی نمط الأسلوب الذى يخضع 
له الكائب فى رسالئه؛ وقد انضح أن أسلوب النص 
تهكمى ساخر وفى هذا ما يضمن القول بأن الكانب 
قد أحال مسالة الطول والعرض إلى قضية فكرية إمعانا فى 
تعميق سخریته من خصمه. 


الهوامش, 


هذا التسواشج بين لغة الوصف والمفاهيم ذات 
الأصل فى النصوص الثقافية؛ بلاحظ نی اللص الشانی 
المشار إلبه؛ حيث يصير الجسد أشبه بفضية تتطلب العدبر 
أو أشبه بكلام بلبغ يستدعى التأمل. وعلى نحو ما کان 
الاعتدال بدا نکربا وجمالها فی تصور القدامی؛ فقد 
كان النموض والخفاء وما يستدعيانه من |عمال للعفل 
مبدأ جماليا أبضا فى نصورهم؛ بل إن الجاحظ نفسه 
الذى نصر الاعتدال لم پستحسنه فی بعض الفنون مثل 
النادرة والشعر والغناء. يقول فى (البيان والتبيين) ؛ 
«إنما الكرب الذى پختم على القلوب» 
وبأحذ بالأنفاس» النادرة الفاترة التی لا هی 
حارة ولا باردة؛ وكذلك الشعر الوسط» 
والغناء الوسط » وإنما الشأن فى الحار ججدا 
والباره جدا؛ . 
وكان محمد بن عباد بن كاسب یقول؛ 
اوالله لفلان ألقل من صغن وسط. وأبنغض 
من ظريف وسط؛ 1 
فهل كانت الرسالة التى صاغها الجاحظ خاضعة 
لهذا الشرط؟! 


۱ - اللعالبى» ببمة الدهر؛ مقي ؛ مفهد لمميحة ١‏ دار الكتب العلمية؛ لبنانج١؛‏ الطبعة الأرلي ؛ ۰۱۹۸۳ (ص ۰6۲۵ 
؟ - عرضث أفث الروبي لى “كتابها المرقف من القن في تراثا النقدى إتحليل الأسياب التى حالث دون لبلور مرف نقدى إيجاني للالده هلا ابرع من امبر 


الأدبى 7 


۳ ہہ اہن عبد الففرر الكلاعى ؛ إحكام صعة الكلام؛ تفین: رضوا الدایذ؛ دار 


العثافة؛ لبدان» (ص:18). 


) - استخلم شلویسکی هذا المفهرم فياسا علی الفهرم اللسانی العرليدى (الكفابة اللخوية؛» انظر دراسئه! والأجداس الأذبية) المشورة لی کتاب؛ 
Theories liitéralre, Prablémes ei perspectives, Problénies Universitaires de France (989,‏ 


۵ - لفسا. 


- ابر إسحاق الصابى؛ رسالة فى الادرق ین المعرسل والشاعر: تمئيل: محمد بن عبد الرحمن الهدلق: منشورة ضمن أعمال ندوة أقامها النادى الثقافي بجدة؛ 


5م ؟ ١‏ ). حورل كراء! الثراث النقدى. 


۷ انظر فى هذا الشأن؛ المفل السائر لابن الأثيرءج١؛‏ تمفين؛ أحمد الحوفى وبدوى طبائة؛ دار نهضة مصر: القاهرة. 
۸ من المؤلفاث التي سعث إلى رصف بلاخة النشر كناب عن العرسل إلى مناعة العرسل لشهاب الدين محمره الحلبى (8؟ ه). دار الرشيد للنشر ء العرال. 


تخفين: أكرم عدمان يرس وهر کناب لملیمی حدد لبه صاحبه جمی مقونات 


البلاهة التى تمدها فى مؤلفاث البديع: درك أية (ضالة حقيقیة, ویخلص ثاریا 


الكتاب إلى أن بلاغ لار لا خف عن بلاغة الشعر إلا فى بعض المقرمات الجزلية الى لا ترد فى الشعر أر لعکس: 
٩‏ - ابر حيان الدوحبدى؛ المقابساث: لتغفيق؛ على شلل؛ ذار المدى؛ 147 (ص: 1915). 


¥. 


سمة ١التضمين‏ النهكمي! 





٠‏ غرض محمد الدئاى لهذ؛ التتوبعات فى الفصيدة العباسية؛ انظر مفالته؛ 
تداخل اللقدى والشعرى وإشكالية الحطاب الندى الصامث؛ القصيدة العباسية لمرذجا دراماث (مال)؛ العدد 8: ١5431‏ : المغرب. 

أ أبو عدمان بن بحر الجاحظ رسائل الجاحظ , ج ۴را ؛ مخفيل ١‏ غبد السلام هاروك. مکبة الخاجى ؛ الفاهرا. رساشپر من الأن فصاعدا إلى النصرص المقئبسة من 
الرسالة مشفرعة بأرقام صفحائها بالکتاب, 

١‏ اعتبر الحلبى فى كتابه المشار إليه أن محصالص الکتابة تدمثل فى ؛ الاقتباس والاستشهاد والحل. 

٠‏ بلاحظ أن الاستطراد فى ممديداث البلاغيين لم يكن نابعا من بنية النثر. ققد استحسدرا جملة من الاستطرادات الجزلية ذات الطابع الشعرى. 

4 عبد الفئاح كبليطر: الأدب والغرابة؛ دار الآداب بيروث؛ الطبعة الأولى: (ص: 18), 

6 بحی بن حمرا الملرى الطرار ج٣‏ (ص: ۰)۱۱۲ 

7 ابن أبى الأصبع المصرى؛ تحرير الدحبير؛ تمليل؛ حفنى محمد شرف. اجلس الاعلی للشژون الاسلامية: (ص .)۵٩۸‏ 

, )79/ عبد القاهر الجرجانى » دلائل الإغجاز لحفيل؛ محمود شاکر: مکتبة الخانی. (ص: ۲۷۲ م‎ ١ 

۸- هذا النص لم ينبعه عبد السلام هارون فى نص الرسالة الدى فام بدحفيفه. 

۹ تحرير التحبير: (ص؛ 4( 

٠‏ ءأبر عدمان الجاحظ البيان والكبيين؛ تخفين: عبد السلام هاررث؛ مكنبة الخاجي؛ ج۱ (ص :۲ ۲۰)ر (ص:۲۲۷). 

١‏ نفسه (ص 2١48:‏ . وانظر أبضا ؛ المقام الخحطابي والمقام الشعرى فى البلاغة العربية؛ دراسات (سال) العددت؛ 1151 : المغرب؛ (ص!؟1)١‏ حيث أشار محمد 
العمری إلى هذه الفكرة رها إلبها غير أنه اقتصر على ذکر الشعر والغناه رلم بادفت الی النادرة الراردة ی نص الجاحظ ۱ نهل هو استشاء لأجداس الندر؟ا 





۷۱ 





تحؤل الرسسالة 
وبزوغ شكل قصصى 
فى رسالة الشفران 





ألفت كمال الروبى* 





vL 


انقسمت الكتابة النشرية فی العصور الوسطی العربية 
الإسلامية إلى قسمين كبيرين! كتابة رسمية يقوم بها 
الکتاب الرسمیون الوظفون (کتاب الدراوين) ٠‏ ركتابة 
نشربة أدبية اضطلع بها الکتاب الأدباء. وبالرغم من تنوم 
الكتابة النشرية الأدبية التى اتخذت مساراث قصصية متعددة 
الأشكال ميد وقت مبكرء فقد كان للرسائل غير الرسمية 
ذیرغ وانششاره حتى رن بعص كتاب المقامات مثل بديع 
الزمان الهمذانی مارس ذلك النوع من الكتابة ". كما 
استخدم مصطلح ١رسالة؛‏ ليطلق على بعض الرسائل ذاث 
الأندلسى؛ و(رسالة الغفران) لأبى العلاء المعرى. وثما يشير 
الفصصی - منذ رقت مبكر- قبل ظهور رسالتى 
(الشوابع) و (الغفران» فى القرن الخامس الهجرى؛ حيث 
اثتملت بعض رسائل بدیع الزماث الهمذانی علی نوغ من 


* أستاذ البلاغة الساعد؛ فسم اللفة العربية بأداب القاهرة. 
سس تجح 


۷ 


الشمشيل الفصصى؛ وهو أمر أثار انشباه بعض الدارسین 
لمحدثين مدل زمن بعيد20؛ کما اشتملت بعض رسائل أبى 
إسحاق الصابئ على نوع أخر من الوصف القصصى ". 

رقد احتلت الکتابة الشرية عند أبی الملاء العری 
موقعا بارزا. وبرغم انصراف معظم كتابائه إلى البحث فى 
المسائل اللغوية؛ بحيث انصرف معنى الرسالة إلى معنى 
علمی *۲؛ فانه کان متحباً للنرع القصصی فی عدد من 
أعماله مثل رسالة (الصاهل والشاحج) التی اعتمد فیها 
على القالب الفصصی الحواری؛ حیث يدور حوار طوبل 
بين مجموعة من الحيوانات يشغلها هم إنسائى يتعلق بفثرة 
اريخبة حرجة كانت ممتازها مدينة حلب أيام حكم 
الفاطمیین (۲۳, وانتحاژه إلى القالب القصصى ذى الطبيعة 
الحوارية التصويرية له مظهر أخر يبدو فى كتابه الممقود 
(الفائف) الذى نيل إنه يحتذى فيه طريقة (كليلة 
ودمنة) 2. غير أن ما وصلنا من نصوص هذا الكثاب 
الفشرد یکدف عن فارق کبیر بینهما فی العالجة 
القصصية. 





وإذا كان إلحاح أبى العلاء المعرى على الانتحاء 
للشكل القصصى ومحاولة احتذائه؛ يكشف عن وعى ما 
بالئوع الشصصی - وهو وعی بدا اکشر وضوحاً نی 
(رسالة الغفران) - فان تساژلات ملحة عن سبب هذا 
الانتحاه من قبل شاعر کبیر - مثله - وحجم هذا الوعی 
القصصی ندیه تظل مفشرحة. ولعل قراءة لنص (رسالة 
الغفران) يمكن أن نهدى إلى الإجابة عن مثل هذه 
التساؤلاث. 
لكن إذا كنا بصدد الب‌حث عن الوعی بالدوع 
الفصصی لدی ابی العلاء؛ والبحث عن الكيفية التى 
تشکل بها النوع القفصصى فى (رسالة الغفران)؛ فانه 
من الخطاً - منهجياً - آن نعزل رسالة ابن الفارح اعلی 
ابن منصور الحلبى؛ عن (رسالة الغفران) ؛ ذلك أن ری 
شاعرنا بالنوع الفصصى فى (الغفران) مرنبط بموضوعها 
ومضمونها معاء وهذان الأخيران مرتبطان أشد الارتباط 
برسالة ابن الفارح . فالمطلع على رسالة ابن الفارح - وهر 
أدیب ومعلم حلبی معاصر لأبی العلاء - بری آنها تمثل 
وجهة النظر المحافظة فنيا وفكرباء لما تتضمنه من نقد 
للمسياغة اللغوية لدى بعض الشعراء المجددين؛ مثل 
المتنبى ؛ وما محتويه من إلارة الحديث عن معتقدات بعض 
الشمراء البارزین بغرض انهامهم بالزندفة والالحاد, مثل 
بشار بن برد وصالح بن عبد الفدوس والتبی رغیرهم؛ 
فضلا عن وقوفه وقفة طويلة عند بعض الصوفية 
ومعتقداتهم ورميهم بالإلحاد؛ مثل إشارته إلى الحلاج 
وذكره بعض الروايات الئى روبت عن جنوله وحمقه 
وادعائه ٠ A)‏ ومن الشیسر آنه حير پشقد المتنبى پسېب 
استخدامه صيغة التصغير يحيله إلى مسألة اعتقادية: 
لينشهى الأمر إلى انهام المتنبى فى عقيدته. يسول ابن 
القارح فى رسالته إلى أبى العلاء؛ 
قال المتسبى ؛ 
أذم إلى هذا الزمان أهيله 
صغرهم تصغير تخفير غير تكبير؛ وتفليل غير 
تكثير» فنفث مصدورا؛ وأظهر ضميرا مسئورا. 





غسول الرسالة 


وهر سالغ فى مجاز الشعر؛ وذگله غير ممنوع 
من النظم الشر؛ ولكنه وضعه غير موضعه 
وخاطب به غیر مسثحقه» وما پستحن زماث 
ساعده بلفاء سیف الدولة أن يطلق على أهله 
الذم. وكيف وهو القائل: 
أسبر إلى إنطاعه فى ليابه 
على طرقفه من داره بحسامه! 
وقد كان من حقه أن يجعلهم فى خخفارته؛ 
إذ كانوا منسوبين إلبه محسوبين عليه؛ ولا 
يجب أن يشكر عائلا اطفاً إلى غير عافل 
ولاناطق» إذ الزمان حركات الفلك, إلا أن 
يكون ممن يععقد أن الأفلاك تسفل وتعلم 
ونضهم؛ وندرى بموائع أنمالها؛ بقصرد 
وارادات؛ ویحمله هذا الاعتفاد علی أن یفرب 
لها القرابین ویدخن الدخن؛ فيكون منافضاً 
لفوله؛ 
فشبا لدین عبید النجو 
م ومن یدعی آنهسا تمسقل 
أو يكون كما قال الله نعالى فى كتابه 
الكريم؛ «مسذبذبين بين ذللق لا إلى 
هؤلاء ولا إلى هؤلاء؛ وبوشك أن بكرن هذه 
صفته؛ (25, 
لم يقف ابن القارح عند حمدود اللغة في اتتقماده 
المتنبى؛ بل جاوز ذلك بربط اسشخدام صيفة «أهيل؛ 
مدسوبة إلى الزمان بالتشكيك فى اعتقاده؛ ولم یکتف 
بهذا القدر- بعد ذلك لأنه يدعم هله التهسمة بتهمة 
أخرى تتعلق بادعائه النبوة؛ ليضمه أخيرا إلى قالمة 
المهستمين بالتلاعب بالدين رإلارة الك فى نضرس 
السلمین باستمذابهم الفدح فی نبوة النبيين على حد 
فوله . ويمكن لأى قارئ لرسالة ابن القارح أن 
بستنتج بیسر أ الرجل كان معنيا بتصئيف الشعراء وفق 
معتقداتهم) وأن من هاجمهم اعلانیا وعقائديا من 


۷۳ 


لفت كمال ارو سسسب ا 


الشعراء؛ مثل أبى نواس وأیی تمام وبشار» بمثلون الالجاه 
التجديدى فى تاريخ الشعر العربى القديم: وأنه كان معني 
برصد زعامات بعض الحركاث الثورية والفكربة لإدائتهم 
س هذا النظرر اضحافظ الششدد نفسه الذی پسمی إلى 
فرض وصايئه على عفول الداس؛ ويسارع إلى لوجيه 

لكن إذا كانت رسالة ابن الفارح قد حملت بين 
طیاتها سوئف کانسها؛ فانها نی الوئت نفسه تشیر 
بشكل غبر مباشر- إلى الظروف الاجتماعية الفلقة؛ 
الى عاشها اجتمم الاسلامی منك قيام الدولة العباسية؛ 
حيث شهد اجنمع العربی آنذاك تطور) انتصاديا ملحوظاً 
ترنب علبه وجود تفاوت کبیر بین الطبقات الشرية من 
اللاك الزراعیین رالتجار وبین عامة اللاس من العبید 
رالممال الزراعیین وأصحاب الحرف رالشطار والعیارین؛ 
لا سيما أن طبقة العامة انسعت إنساعاً كبيراً بعد نطور 
الدن نی تلك الحقبة التاريخية. وقد أدى هذا إلى اندلاع 
الح کات الاجشماعية الشوربة - مثل ورة الزغ وحر کة 
الفرامطة ... إلخ ‏ من قبل هؤلاء المضطهدين الذين 
كانوا يسعون إلى تغبير أوضاعهم وتحفيق العدالة 
الاجتماعية ۲۱۲ , وبرغم ما حفقثه بعض هذه الشورات 
من تجاح استمر بعض الوقت؛ فانها بامت بالفشل فی 
محفیق مسعاها. 

وفی تصوری آأن رسالة ابن الفارح وما محمله من 
موقف كانبها كان حافزاً أساسياً للفص داخخل (رسالة 
الغفران) ؛ ذلك أن الشكل القصصى الذى يحتوبه الجزه 
الأول سن الرسالة لم یکن مقصرداً لذائه, بل فجرله فكرة 
اعتقادية ثارتها رسالة ابن القارح؛ وهی فکرة ذات صلة 
وطيدة بتكفير بعض الشمراء رالفکرین ورمیهم بالزندقة 
والإلحاد. لقد طرح أبوالعلاء المعرى فى (رسالة الغفران) 
فكرة الجنة والنار موضوعاً جديداً فى الأدب العسربى 
لقدیم من خلال رحلة سماوية علوبة؛ بقوم بها أحد 
الادباء ویلشقی بسکان الجدة وسکان النار. وند تمت 


معالجة هذا الوضوع من منظور عفلانی بسمی إلى إثارة 
التساؤل من جديد حول الجنة والثار ورحمة الله وسعتهاء 
كما بسعى إلى إثارة التساؤل حول نصور المسلمين - من 
مدعى الممرفة والعلم ‏ عن الجئة والنار. وبعبارة أكشر 
وضوحاً؛ جاء طرح أبى العلاء محاولة لاعادة النظر فی 
نصورات الئاس فيمن أحق بالجدة ومن أحق بالنار 
وتمسيد ما يدور فى خلد الناس عن طبيعة النعيم فى 
الجئة وكيفية التمتع به؛ وهل سيقتصر هذا النعيم على 
الإنسان دون غيره من الكائنات. 

ومن المهم أن نلفت الانتباه إلى أن أبا العلاء كان 
بهدف - فى هذا الجزء القصصى - إلى إذكاء عقل من 
بخاطبه من خلال الإثارة العقلية المترتبة (أو المتوقمة) على 
توزيع الشخصيات القصصية فى العمل (وهم الشعراء 
السرب القدامى) بين الجنة والنار» والمشرئبة أيضا على 
الطريقة الئى تسلك بها هذه الشخصيات فى الدار 
الأحرة. وانحباز أبى العلاء للعقل لبس فى حاجة إلى 
التدربه» وهو صاحب الفول الشهير؛ 

كذب الظن لا إمام سوى العف 
ل مشیراً نی صبحه والساء 

كما أن القسم الثانى من (رسالة الغفران) - غير 
القصصی - رهر الفسم الذى خصصه للرد على رسالة 
ابن القارح بکشف بوضوح عن عقلانية أبى العلاء) 
حيث يعرض لأرائه المباشرة فى كثير من القضايا الئى 
أثارتها رسالة ابن القارح؛ وهذه الآراء لها أهميتها لأنها 
تكمل جوانب مهمة من رؤية أبى العلاء المسكوت عنها 
فى القسم القصصى. 

رنفصیلا لذلك؛ آننا جد أبا العلاء يعلن آرائه فى 
سياق الرد على ابن الفارح نيما يخص الاتهاماث 
الموجهة إلى المثنبى ؛ فيعرض ذلك بشكل موضوعى مبينا 
أن استخدام المتنبى لصيغة التصغير فى قوله «أذم إلى هذا 
الزمان آهیله» سمة خاصة من سمات لغته الشعرية؛ 
ويؤكد ذلك بشواهد من شعره؛ ثم يصحح معلومة 





مغلوطة لابن الفارح؛ وهى أن هذه القصيدة لم يقلها 
التبی فى مدح سيف الدولة وإلما فى مدح إحدى 
الشخصيات البارزة التى كان يعرفها قبل سيف الدولة, 
کما بقف من الروایات التی تروی حول ادعائه اللبوة 
موقف المتشكك؛ وبطرح مبداً «الفصل بین ما بفوله 
اللسان وما یمتفده الانسان»؛ وبحیل شکوی التتبی أهل 
الزمان لانباعه سنن الأقدمين والتقاليد الشعرية المثوارئة: 
ويورد شواهد تؤكد ذلك عند الشعراء السابقين عليه دون 
أن يعبدوا الأفلاك ويتقربوا إليسها بالقسرابين؛ ودون أن 
بتهمرا فى عقيدئهم "'. وفى اوقت فسه» جد 
أبا العلاء ييدى تعاطفه مع الحلا ج ؛ حين يكذب - ی 
وضوح - ما روی عنه من أخبار؛ مبرزاً مكانته وقيمته 
بالنسبة إلى الصرفية» ملمحا إلى جهل الداس المسؤرل 
عن ترويج الأكاذيب "“. 

إن عفلانية أبى الملاء التى تكشف عنها إلارله 
موضوع الجنة والنار والشواب والعقاب فى الآخخرة؛ عبر 
هده الرحلة الخيالية؛ تصله بالشیار المفلانی فی ترالنا 
الفکری والفلسفی» ویمکن القول (ئها تصله بالفکر 
الاععزالى القائم على الاعلاء من شأن المفل ونمجیده 
وهو نهار مقابل للتوجه التقلى النصى الذى كان بفرض 
هيمنته باستمرار. وبرغم أن الثيار العقلانى ‏ فى نرائا 
الفکری والفلسفى - قد جم فی فرض وجوده احیانا؛ 
فإنه ما كان ليتاح له هذا الوجود أصلا لولا انفتاح البنية 
الاجتماعية بعد قیام الخلافة العباسیة؛ حيث كان 
امججمع العربى الإسلامى ينجه نحو إقامة علافات إنتاجية 
جديدة مع وجود طبقة وسطی؛ آغلب ها من العلماه 
والمفكرين والأدباء الذين كان لهم دور كبير فى انيسن 
الحضارة العربية الاسلامية (*۲۱؛ ذلك أن المد البورجوازى 
الذى كان يشهده المجشمع العربى فى القرئين الشالث 
والرابع الهجربين هر الذى هيأ لهله المقلائية الظهور. 
وعندما بدا هذا الد فی الانحساره لم بحسم الصراع بين 
النفل والعفل لحساب العقل. وقد شهد القرن الخامس 
الهجرى (الذى عاش فيه أبوالعلاء حوالی حمسین عاما؛ 


لحلل الرسالة 


(ذ توفی ٩‏ م) بدابة هذا الانهسار الدی راکبنه 
هزيمة كبرى للعقل؛ حين بدأت السلطة السياسية 
تسدخل رسميا لفض الصراع المذهبى على حساب 
العقل؛ إذ أصدر الخليفة القادر فى عام 404 ه كتاباً 
ضد العنزلة پأمرهم فیه بترك الکلام والشدریس والمناظرة 
فى الاعتزال؛ وآنذرهم - ان خالفوا آمره - بحلول النکال 
والعقوية؛ كما أصدر فى بغداد کتاباً هر سمی 
(الاعتفاد القادری) عام 4۳۳ رفریا فی الدوارین» 
واعلن أن هذا هو اعتقاد المسلمين ومن خالفه فقد فسن 
وكفر . وكان هذا كما يشير أدم مئر اول اعفاد 
رسمى يعلنه الخليفة من شأنه أن يضع نهاية لطور علم 
الکله 7 
۳ ۰ 
والقراءة الأولية لنصى ابن القارح والمعرى تكشف 

آنهما نصان متعارضان» فکل منهما بحمل رجهة نظر 
مدافضة للخری؛ ذ(رسالة الغفران) نمثل وجهة النظر 
المفلائية نی حین تمثل الأحری وجهة النظر التقلية 
المقابلة. ومن الضرورى؛ فى هذا السياق؛ ألائفصل بين 
عقلانية أبى العلاء وحملته على التكسب بالشعر؛ ذلك 
أن الحملة الشديدة الثى شنها على التكسب بالشعر 
هى حملة واعية من شاعر مفكر برفض أن يكون الفن 
الشمری مستوعباً لحساب طبقة الحكام الذين كانوا 
يحرصون - فى ذلك الوقت - على استيعاب أشكال 
الوعى والفكر كافة لحساب مصالحهم الخاصة. وقد 
انخذ المعرى هذا الموقف فى وقث مبكر من حيانه؛ فهو 
يشير إلى ذلك فى مقدمة ( سقط الرند) : 

دولم أطرق مسامع الرؤساء بالنشيد؛ ولا 

مدحت طلباً للشواب؛ وإنما كان ذلك على 

معنی السرياضة رامشحان السوس. فالحمد 

لله الذى سمر بغفة من قرام السيش» 

ورزف شعبة من القناعة أرفت بى على جزيل 

الوفرا ¥ , 


Ye 





لفت كمال ارو + بصب ست 


وغنى عن الذكر أن أبا العلاء يحرص على نلبيه 
القارئ لأول ديوان له؛ أنه ماكتب قصائد المديح النى 
يحثوبها هذا الديوان بقصد الارئزاق والتكسب وإنما على 
سبمل العدريب ولمران. وفى أكثر من مرضم فى (رسالة 
الغفران) يعرض رأيه بشکل نهکمی ساخر؛ فعندما يقدم 
بطل الغفران نفسه لإبليس بقوله: 9أنا فلان ابن فلان من 
أهل حلب كانت صناعتى الأدب؛ أنقرب به إلى 
الملرك؛ . يرد عليه: ‏ [بلیس» بشس الصناعة! إنها نهب 
غفة من العيش لا ينسع بها العيال وإنها لمزلة بالقدم 
وكم آهلکت مثلك!؛ ۰۲۱٩‏ وبتكرر الوضع نفسه فى 
حوار بین الصاهل والشاحج » حيث يرد الصاهل بقوله : 
ارإنما ادميت أنك تممل إلى السيد 
عزيز الدولة وناج الملة أمبر الأمراء ‏ أعز الله 
نصره ‏ بيتين أو للائة؛ فلو أنك نظمتها بدر 
ما وفعا من إرادئك بقرٌ. والشاعر قد ينظم 
الكلمة بعد الكلمة؛ فيطيل نیها ویجید» لم 
لا يظفر من الملك بعلائل: 2110 , 
ش بدعى أبو الملاء على حرفة الأدب» ويحمل على 
من يحاول التكسب به والعقرب إلى الملوك والرؤساء؛ 
ويحذرهم فى الوقث نفسه لأنهم لن يحصلوا على ما 
يعلمحون إلبه؛ وربما لا يسلمون من غدر بعضهم. 
٠‏ وخليره نابع من وعى بشاريخ علاقة الشعراء ‏ والأدباء 
هموما بالحكام؛ الى تنتهى غالبا بالخسارة والغبن. 
وقد عبر أبو العلاء عن ذلك فى بيان صربح مباشر 
رمحدد فی القسم الشانی من (رسالة الغفران). بفول 
ابو العلاء فى رده على ابن القارح: 
«ولم يزل أهل الأدب يشكون الغيسر فى 
كل جيل؛ وبخصون من العجائب بسجل 
سجيل ؛ وهو يعرف الحكاية أن (مسلمة بن 
عبد لملك) أرصى لأهل الأدب بجزء من 
ماله؛ وفال: إنهم أهل صناعة مجفوة. 
راحسب آلهم والحرفة خلفا توأمین» وانما 


۷۹ 


يجح بعضهم فی ذات الزمين؛ لم لا ثلبث 
آن تزل قدمه؛ ویتفری بالفدر آدمه.. ولذا کان 
الأدب على عهد ببى أمية بقنصد أهله 
بالجفود» فکیف بسلموث من بأس؛ عند 
ملكة بنى العباس؟ وإذا أصابتهم لمحن 
فى عدان الرشيد فكيف يطمع لهم بالحظ 
المشيد؟... ومن بغى أن يتكسب بهذا 
الفن؛ فقد أودع شرابه فى شن؛ غير 
دفة على الرديعة؛ بل هى منه فى 
صاحب دیما ۲۲۳۸۱ 
ووعى أبى العلاء بمشكلة ارتباط الشعر بالارتراق 
يبدأ من إدراكه وضع الشعر والشعراء فى عصره؛ حيث 
بدا الشعر بفقد مكانته «الرفيعة) التى كان بحتلها قديماًء 
وكان الهجوم على التكسب به مظهراً من مظاهر التفلیل 
به, كما كان رفض هذه العلاقة (ببن الشعر والتكسب) 
زد احذ شکلا جماعیاً من نفاد هذا العصر - الفرث 
الخامس الهجری - وانهتمین به؛ وقد عبر هژلاء النقاد 
عن قلقهم إزاء الحال التى وصل إليها بسبب تموله إلى 
وسيلة للارتراق "". ولعل أقرب شاهد على حال 
الشعرفى هذا المصر هو على بن منصور الحلبی نفسه 
(ابن القارح)؛ فهو نموذج من أدباء ذلك المصر الذين 
حول الشعر على أيديهم إلى سلعة رخيصة. وليس أدل 
على ذلك ثما يحكيه ابن القارح عن نفسه: 
۱ کنت أؤدب ولدی الحسین بن جوهر القائد 
بمصر؛ وكانا مختصين بالحاکم رآنسین به؛ 
فعملت قصيدة وسالت السمی منهما جعفراً 
- وكان من أحسن الناس وججهاً ويقال؛ إن 
الحاكم كان يميل إليه ‏ أن يوصلها ففعل 
وعرضها عليه فقال: من هذا؟ فقال: مؤدبى. 
فال: یمطی ألف دینار. واتف آن المروف 
بابن مفشر الطبيب كان حاضرأ؛ فقال؛ 
لاشقلوا على خمزائن أمير المؤمدين يكفيه 
النصف فأعطيت حمسمالة ديدار» وحدلنی 





ابن جوهر بالحديث. وكانث القنصيدة على 
وزن منهوكة أبى نواس. أفول فيها: 
إن الزت ان ند نضر 
بال اكم الملك الأغر 
من عر على الغرر 
يمضى كما يمضى القدر 
فى سرعة الطرف نظر 
أر السحساب المتهسمسر 
بادر لتاق الب در 
بدر إذا لاح بهسرا ۲۳ 
إن مايرويه ابن القارح عن نفسه بظهر فی جلاء الحال 
لمزرية التى وصل إليها الشعر؛ ومن هنا نهم لماذا محامل 
أبو العلاء على المتكسبين بالشمر وسخر منهم» وماذا كان 
بلح على ذلك لقد كان أبو العلاء واعيا بالأزمة التى 
يعانى منها الشعر فى عصره على أبدى أنصاف الشعراء 
من الرواة والحفظة مثل ابن الفارح. ووضعية ابن الفارح 
بين أدباء عصره أمر لم يكن خافياً على معاصربه؛ إذ 
يذكر بعض معاصربه أنه كان اراوية للأخبار وحافظاً 
لقفطلعة كبيرة من اللغة والأشعار... وأن شعره كان یجری 
مجرى شعر المعلمين قليل الحلاوة خالياً من 
الطلارة)(۲۲۳, 
ليس هنا شك فى أن الشعر كان يعائى أزمة فى 
عصر أبى العلاء؛ وربما أسهم فى تعميل هذه الأزمة 
بداية حول الذوف العام وانشخاله منذ القرن الرابع الهجری 
بأشكال أدبية جدیدة تدححل کلها مخت النوغ القصصی. 
ریمکن لی أن أزعم أن رعی أبى العلاء بأزمة 
الشعر فى عصره ووعيه بالنوع القصصى فى الوقت نفسه 
حفزاه إلى إعلاث القطيعة بينه وبين الشعر ليختار طريق 
الفص. وبمكن أن نقف على ذلك فى رسالته (الصاهل 
والشاحج) فى سياف الهجوم علی التکسب بالشمر. بفول 
الشاحج موجهاً حدينه إلى الجمل (أبى أيوب) ؛ 


سول الرست‌الة 


«ولست سالك ما سالت الصاهل من حمل 
الشعر. لأنى لم أر بركة فی ذکره: أدائى إلى 
طول مناقضة وأوقع بينى وبين الفاخدئة حنى 
وشت بى إليك فصنعت بى ما تراه. ومع هذا 
فإثى كرهت أن أتصور بصور أهل النظم 
المتكسبين الذين لم يسرك سؤال الئاس فى 
وجرههم قطرة من الحباه» ولا طول الطمع 
فى نفوسهم أنفة من قبیح الأفمال. فعدلت 
عن ذلك إلى خميلك أخباراً مستطرفة لها 
فی السمم ظاهر ولها فى المعنى باطن؛ 
أنحو بها مائحاه ابن دربد فى كتاب اللاحن 
وابن فارس الرازى فى فتيافقيه 
المرب" . 
فد لا نغالى حبن نقول إن رعياً بالنوع النصصى 
يكمن وراء فول المعرى؛ 
«فعدلت عن ذلك إلى مخميلك أخباراً مستطرفة)» 
وأن هذا الرعی هو الذی جعله بستخدم القالب القصصی 
فى (رسالة الصاهل والشاحج)؛ ليتمكن من الإدلاء برأيه 
من خحلال وجهات النظر المتلفة المعبر عنها پواسطة 
الشخوص الحيرائيسة [الصاهل (الفرس)؛ الشاحج 
(البغل)؛ أبو أبوب (الجمل) الفاخحكة (الحمامة) ... 
إلخ]؛ ويتخلل هذا الحوار مجموعة ضخمة من الأخبار . 
ذات الطابع القصصى والأسطورى المسدمدة من العراث . 
العربى القديم المابق على عصره. 


ا 

إن المغامرة العفلية التى قام بها أبو الملاء» عبر 
رحلة خحيالية للأخمرة بين الجدة والدارء “كان لابد أن 
توازيها مغامرة أخرى شكلية يجاوز فيها وضعيته برصفه 
شاعراً؛ فينحى القالب الشعرى ليخثار الشكل القصصى 
من خلال الرسالة؛ حيث بدث الرسالة شكلا مناسباً 
لاستيعاب السرد الذى لم يكن الشعر قادراً على الإيفاء 
به , وقد اعطی السرد النشرى - عبر الرسالة - لأبى العلاء 


۷۷ 





إل كال ور بس سه 


إمكاناً رحبا للخیال؛ رغم أن عالم القص عنده اقشصر 
على فة الادباء من الشعراء واللغوبين والرواة, 
وحين أقدم - أبو العلاء ‏ على اختيار هذا الشكل؛ كان 
راعيا بانه مشدم علی تاسیس خحطاب آدیی جدید مغاير 
للرسالة بمعناها الشقلیدی. ومن هداء فصل بين فسمی 
الرسالة؛ القسم القصصی رالقسم الذی یعرض فیه آراءه 
فيما طرحته رسالة ابن القارح؛ ولهذا جده قول - فی 
وضوح - فى آحر الجزء القصصى :١رد‏ أطلت فى هذا 
الفصل » ونمرد الأن إلى الإجابة عن الرسالة) ©" , 
ومع آن عالم القص فی (رسالة الغفران) بدور حول 
الشعراء وعالمهم فالغاية الدقدية نبدو متوارية تماما حلف 
الإثارة العقلية المقصودة من وراء هذا النص. وبعسارة 
أحرى» إن الإثارة العقلية التى يطرحها أبو العلاء فى هذا 
العمل هی التى نوجه الفص ونشوازى معه؛ وهى؛ فى 
الوقت نفسه؛ الهدف منه؛ وليست أراؤه النقدية فى الشعر 
والشمراء؛ وان كان هذا لابنفى وجود بعض الآراء النفدية 
الئى يمكن الالئفات إليها. 
رها بلفت الدظر آن آبا السلاء یبدی محفظاً زاء 

احتباره اللوع الفصصی» فیعفد القص بمشیلة الله 
وذلك حين بنتفل من صلب الرسالة إلى بداية القص: 

«رفی تلك السطور کلم کشیر؛ کله علد 

البارى - تقدس - أثير. نقد غرس لمولاى 

الشيخ الجليل ‏ إن شاء الله - بذلك الشاء 

شجر فی الجدة لذید اجتناء» 11 , 
ونى إطار هذا التحفظ يخثار مسمی ارسالة) رظم 
استخدامه فعل القص واسمه داخل النص؛ علی لسان 
البطل: «أنا أقص عليك فصتی؛ ۲۳۷ وان بدا الداعی 
إلى هذا الاختيار موضرعياء لأن (رسالة الغفران) فى 
مجملها رد على رسالة وجهها إليه ابن الفارح؛ بالإإضافة 
إلى أن القسم الثانى من الرسالة يدخحل فى عرف القدماء 
مت الکتب الصنفة لا بحویه من سعلومات تاريخية 
ومعارف أخرى نتعلق بالشعراء والملل والنحل 180" , 
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واذا کان نص ( الغضران) الفصصی نم احشراژه 
داخحل (الرسالة) ؛ فان التساؤل عن كبفية الانتقال من 
شكل الرسالة إلى الشكل القصصى» ثم عن طبيعة هذا 
الشكل القصمصی ؛ يبدو أمراً طبیعیا. 
یفرم الجزه القصصی من (رسالة الففران) علی 
اریم انتضالات هی علی الشوالی: الرحلة لی الجنة» فى 
الطرين إلى الدار (بين الجنة والنار او أطراف الجنة)؛ 
الرحلة إلى الدارء عودة إلى الجنة. ويسبق هذه الانتقالات 
انتناحبة تتضمن تمهبداً لها. فى هذه الافتتاحية يبدأ 
الرسل (وفو الراوی فی الوقت نفسه) الحدیث عن نفسه 
متممدا شفل الفاریا (القاری) هنا لیس هو القارکا 
الحقیقی - ابن القارح -؛ ذلك أن الخطاب مفتوح لأى 
فارئ؛ حيث يتحول المرسل إليه إلى شخصية قصصية) 
بلعبة لغوبة تعتمد علی استغلال خحاصية اشتراك العنی 
فى بعض الألفاظ ؛ وفی الوفت نفسه بتحدث عن الرسل 
إلبه بضمير الغائب. يقول أبوالملاء فی بداية الرسالة؛ 
«قد علم الجبر الذى نسب إليه جبرئیل... آن 
فى مسکنی حماطة» ماکانت تعط آذانية؛ ولا 
الناكزة بها مقيمة تشمر من مودة مولاى 
الشیخ الجلیل ... ما لوحملشه العالية من 
الشجر؛ لدنت إلى الأرض غصينها؛ وأذيل 
من تلك الشمرة مصونها وإن الحماطة التى 
فى مقرى لتجد من الشوق حماطة»... وان 
فى طمرى لحضبا وكل بأذائى... يضمر من 
فحبة مولای الشيخ الجليل ... مالا تضمره 
للولد أ 9 
بريد المعرى أن يعبر عن شوقه إلى الشيخ الجليل؛ 
فيمثل لقلبه بشجرة يابسة ‏ لكن برغم يبسسها فإن 
الحيات لالقيم فيها - لاتدمر إلا من مودنه التى مخيلها 
إلى شجرة مورقة تتدلى أغصانها؛ حتی تصبح لمارها 
ملامسة للأرض. إن قلبه لیحترق شوفا له وانه ليتحمل 
بسبب هذا الشوق ألما وأذى: كما أنه يضمر له من 
المحبة مالا تضمرأم لوليدها سواء أکانت من ذات 
السموم أم لا. 





بعمد أبوالعلاء إلى اختبار مفردات دمل كل 
منها أكثر من معنی. ومع أنه يحدد المعنى الذى يقصده 
داخل المئن: فإن ظلال المعنى الأول نظل ماللة؛ فهو 
بستخدم «الحضب! ريقصد بها حبة القلب كما حدد 
نی اللص نفسه؛ لكن (الحضب» تستخدم بمعلی ذکر 
الحية الضخم. ولو تأملنا عبارات أبى العلاء جيدا وجدنا 
أن تحيته للشيخ ليست بصافية وإنما هى ية 
امسمومة)؛ رغم حرصه علی یدید معان کلمانه 
ورغم مغالائه الشديدة فى التعبير عن شوقه؛ وبؤكد ذلك 
تماديه فى هذا اللعبة اللغوية؛ إذ تأخيذ شكلا آخير ملغزأً: 
حین يقابل بين الأسودين والأیضین؛ ففی مواصلعه 
الحدیث عن قلبه یفرل: 
دون فی منزلى لأسود هو أعز على من عنئرة 
على زيجة وأكرم من السليك عند السلكة... 
رهر ابد) جوب ۷ جاب غنه الأغطية 
ولايجوب؛ لوقدر لسافر إلى أن يلفاه ولم يحد 
عن ذلك لشفاء يشقاه... أعظمه أكثر 
من إعظام لخم «الأسود بن المنذر؛ وكندة 
«الاسود بن معدیکرب؟؛ وبنی نهشل بن دارم 
«الأسود بن يعفرا ذا القال الطرب. ولا يبرح 
مولعاً بذ كره كإبلاع (سحيم) (بعميرة.!.. 
ومافارقه أبو الأسود الدؤلى فى عمره طرفة 
عين؛ فى حال الراحة ولا الأين... وحضر فى 
ناد حضره الأسودان اللذان هما الهدم والماء 
والحرة الغابرة والظلمساء. وإنه ليدفسر عن 
الأبيضين: إذا كانا ۳ الرهج ممرضین ) 
الأبيضان اللذان ينفر منهما؛ سيفان؛ أو سيف 
وسنان... فأما الأبيضان اللذان هما شحم 
وشباب فانما تفرح بهما الرباب؛ وقد 
يينهج بهما عند غيرى...0('"', 
لا يحدد المرسل (الراوى) هنا المعانى اغختلفة للفظة 
«الأسود» نی بداية حدیشه» ولا يتدخل كعادته لتحديد 
المعنى المراد الذى يقصده ‏ ومعلوم أن معنى الأسود؛ 


السا 


الضخم أو المظيم من الحيات - ويشرك الأمر بعد ذلك 
للتداعى ١‏ حيث يستدعى السواد ذكر كل من كان أسود 
اللون من الشعراء القدماء؛ كما يستدعى أسماء حفيفية 
للغوبين وشعراء مشئقة من السواد (أبو الأسود الدؤلى؛ 
سويد بن الصامت؛ الأسود بن معد يكرب.. إلخ)؛ حتى 
بصل إلى (الأسودين) وهى لفظة نؤدى أكثر من معنى 
وتستدعى بدورها ما يقابلها وهى (الأبيضين) . رهده 
اللعبة اللغوبة الملغزة والمتعمدة؛ وإن كانت تكشف عن 
رغبة فی استعراض مهارة لغوية أر معرفة لغوبة مشميزة 
يختص بها المرسل؛ تلمح إلى نواياه جاه المرسل إليه» 
وهى نرايا غير بربدة بالقطع؛ وفى الوقت نفسه نقرب 
الفاریا من مفردات عالم الجنة کما حدده هذا النص 
(الشجر؛ الحيات؛ النساء - الشحم والشباب -؛ الشعراء؛ 
اللفوبون) ؛ وذلك تمهیدا للدخول فی لعبة کبیرة رهی 
الصعود إلى الجنة. 


والصعود إلى الجنة يئم عبر تمهيد يبدأ بافتراض 
ویشهی برمف تفصیلی لجنة الغفران؛ فبعد أن يعلن 
المرسل بشكسل مباشر عن وصول رسالة صاحبه - 
اللدو: - : اوفد وصلت الرسالة التی بحرها بالحكم 
مسجور؛ ومن فرآها مأجور؛ ٍذ کانت تأمر بتفبل الشرغ 
وتعيب من ترك أصلا إلى فرع...6؛ يفشرض أن تعرج 
الملائكة بسطور رسالة الشيخ إلى السماه؛ ثم ينفذ من 
ذلك إلى وصف الجنة؛ 


العله سبحائه قد نصب لسطورها المنجية من 
اللهب معاريج من الفضة أو الذهب» تعرج 
بها الملائكة من الأرض الراكدة الی السماء: 
وتكشف سجوف الظلماءء بدليل الآية: ١إليه‏ 
بصعد الكلم الطيب والعمل الصالح پرفعه» 
رهذه الكلمة الطيبة كأنها المعنية بقوله: «ألم 
نر كيف ضرب الله مثلا كلمة طيبة كشجرة 
طيبة؛ أصلها ثابت وفرعها فى السماء؛ تؤتى 
أكلها كل حبن بإذن ربها؛. 


۷۹ 


ألفت كمال الروبى 


«رفى نلك السطور كلم كثبرء كله عند 
البارى - تقدس - ألير. فقد غرس لولای 
الشيخ الجليل - إن شاء الله بذلك الثناء» 
شجر في الجنة لذيذ اجتداء؛ كل شجرة منه 
تأعذ مابین الشرق لی الفرب بظل غاط؛ 
ليست فى الأعين کذات آنواط... والولدان 
اغلدرن فى ظلال تلك الشجر قيام وقعود... 
وتجمرى فى أصول ذلك الشجر أنهار تختاج 
من ساء الحبیسوانوالکولر یمدها فی کل 
أران... وجعافر من الرحيق انشوم .. تلك 
هى الراح الدائمة؛ لا الذميمة ولا الذائمة... 
بعمد إليها المغترف بكؤرس من عسجد ... 
ريعارض للك المدامة أنهار من عسل 
مصفى... وإذا من الله تبارك اسمه بورود 
تلك الأنهار؛ صاد فيها الوارد سمك حلارة؛ 
لم ير مثله فى ملاوة ... فأما الأنهار الخمرية 
نتلعب فيها أسماك هی على صور السمك 

بحربة رنهرية ٠...‏ ۷ 
يبدو واضجا من هذا النص أن الصعود إلى الجنة لا 
يكم من خلال حدث أر حركة:؛ وإنما بشم - بداية - من 
خلال صبغ لغوبة ندل مباشرة على الصعود؛ «معاریج من 
الذهب أو الفضة:؛ تعرج بها الملائكة من الأرض الراكدة 
إلى السماء»؛ ولعلنا فى غنى عن القول بأن هذه الصيغ 
ذائها نستحضر على الفور معراج الرسول. ومع ذلكء فإن 
الرحلة العلوية فى نص «الغفران» نظل مطروحة على 
سبيل الافتراض (لاستخدام المرسل صيفة لعل)؛ كما 
يم تأكيد الصعود المفترض من خلال صيغة تمثيلية 
يستخدمها المرسل: (كلمة طيبة كشجرة طيبة؛ أصلها 
ثابت وفرعها فى السماء). والنفاذ إلى الجلة بتم عبر 
الكلم الطيب الكثير الذى سيجازى عليه الشيخ شجراً 
کثیراً فى الجنة. وبعد الوصف اللتفصيلى للجنة المتخيلة 
والمدوقع أن يحظى الشبخ بالصعود إليهاء يظهر الشيخ 
(البطل) فى الجنة؛ لعبدأ الحركة الفعلية للأحداث: 


A. 





ولعبداً الانتقالة الأولى بظهور البطل فى الجنة من خحلال 
صيغة افتراضية (نخيلية) : ١‏ ركأنى به - أدام الله الجمال 
بسفاله - [ذا استحن تلك الرتبة» بیقین الشوبة» وقد 
اصطفی له ندامی من آدباء الفردوس؛ ۲۳۲۱ . ما الانتفالة 
الشانبة» فعبداً بقوله: :ويبدر له أن يطلع إلى أهل 
الناره""“. ونبد الثالثة بفوله ؛ «فيطلع فيرى إبليس)!؟", 
فى حبن تبدأ الرابعة بقوله: «فإذا رأى قلة الفوائد لديهم 
ركهم فى الشقاء السرمد» (۳۶. 

نبدو هذه الانثقالات الأربع التى تقوم على أساسها 
الرحلة العلوية إلى السماء متسلسلة قصصياً فالبطل يبدأ 
جولته فى الجئة؛ ثم ينوى الذهاب إلى النار» فيمر بطريق 
بصل الجنة بالنار (أطراف الجنة) حتى يصل إلى النارء 
وبمد أن تشهی جولشه فی النار يقسرر العسودة إلى الجنة 
ليستقر فى مكانه الدالم فى دار الخلود. إلا أن ترتيب 
الأحداث الفصصبة داحل كل انثقالة من هله 
الانتفالات لا يتم رفن مسطن معین ؛ فکل انتفالة مترى 
على عدد من المشاهد القصصية المسثقلة» وهى باختصار 
مشاهدات البطل ولقاءاه المتعددة سواء فى الجنة أو فى 
النار. ومن هنا تتحدد أهم وظيفة للراوى - الذى ليس له 
وجود داغخل الرحلة ‏ إلى جانب قبامه بالسرد؛ وهى 
الربط بين هذه الانتقالات. إن متابعة الراوى للبطل فى 
نص «الغفران» ورصده لكل تخركاته وأفعاله وأحاديثه؛ 
هى التى حفظت لهذا النص تماسكه؛ ذلك أن الراوى 
هنا راو عليم بكل شئ؛ يحيط بشخصيات قصه؛ ویعلم 
ما يدور فى خواطرهم قبل أن يعبروا عنها. ومع أنه يترك 
بعض شخصيانه تتحدث عن نفسها أحيانا فهیمنته علی 
القص تجمله يقوم بوظائف آحری تحمله بقطع السرد؛ 
فييدى تعليفا على موقف مستشهداً بالشعر مثلا؛ أ قرم 
بتفسیر معنی ما( ۳ 

إلا أن الخصوصية الثى ينسم بها القص فى نص 
«الغفران؛: هى قيامه على المشاهد القفصصية المسثقلة, 
التى يمثل كل منها صورة فصصبة قائمة بذانها. وإذا 
تتبعنا جولة البطل ‏ فى الجنة مثلا ‏ سنجدها ختوى . 








على عدد من المشاهد يمكن أن تلخصها على النحر 

التالى ؛ 

- البطل فى مسجلس ثدامي؛ تدخل الملائكة علیسهم 
تحييهم؛ يذكر أحدهم وفائم العرب» بنشد بعضهم 
شعرا؛ پقذفون بانية الشراب نی آنهار الرحیق فتصدر 
أصرانا تذكر البطل بأبيات للاعشی؛ پنشدها. 

-البلل فی نزهة فى اشن الج وقد ركب ناف م 
نوق الجدة من يافرت ودر؛ يسير على غير منهج ؛ يظهر 
له الأعشى فيحكى له قصة دخوله الجنة. ‏ ' 

- البطل ينظر فيرى قصرين ؛ يقترب منهما؛ فيجد أسم 
زهير بن أبى سلمى مكتوبا على الأول؛ واسم عبيد 
ابن الأبرص مكتوباً على الآخر. 

- يذهب البطل لزيارة زهير بن أبى سلمى يحاوره وينادمه 
ويسأله عن أخبار القدماء. 

يذهب البطل لزبارة عبيد بن الأبرص ويسمع منه قصة 
غفرانه ويسأله عن عدى بن زيد العبادی: پدله عليه . 

- ينوجه البطل إلى منزل عدى بن زيد؛ بحاوره ویسمع 
فينيك , 

يخرج البطل مع عدى بن زيد فى رحلة صيد فى 
رياض الفردرس؛ وعندما يهم بصيد بعض الحيرانات 
يكلمه الحيوان وبصده عن فعله؛ ويحكى ما حدث له 
فى الدنيا مع بنى البشر. ۱ 

- بعد اننهاء رحسلة الصسید بلتفی البطل رعدی بن زيد 
ذهب؛ بحاور البطل آبا ذژیب؛ یکمل البطل حواره مع 
عدی. وبستمران فی السیر. 

- أثناء سير البطل وعدى بريان شابین - کل منها علی 
باب فصره - ینحدلان ؛ بقترب البطل منهما ویتعرف 
علیهما؛ ویکتشف آنهما اللابفتان؛ نابغة بنی جعدة؛ 
والنابغة الذبيائى. يوجه حديئه إلى الأول ثم يحاور 
النابغة الذبيائى. 


لن 


- يظهر الأعشى فجأة وينضم إلى الشعراء الأربعة» 
ررتکون مجلس الشمراء؛ بتحاورون: البطل مع النابغة 
بظهر الرواة فجاة» يحتكم إليهم البطل فی مسألة تخص 
النابضة» البطل بحاور ابغة بئى جعدة: لم يحاور 
الأعشى. 

- يمر أوز من أوز الجئة ليقف فى الروضة التى اجتمع 
فيها الشعراء؛ يسأل البطل جماعة الأوز عن حاجتهاء 
فتجيب بأنها ألهمت بأن تغنى فى هذا المكان. لم 
يتحولن إلى جوار كواعب ويبدأ الغناء. 


- يمر على الجلس الشاعر لبيد وبنضم إليهء يسأله البطال» 
وبحاوره. بدور حوار بين لبيد والأعشى ؛ يتدخل البطل؛ 
لم يدور حوار آخر بين البطل ونابغة بنى جعدة؛ يسدمر 
الغناء؛ بدور حوار بين نابغة نى جعدة والأعشى بنتهى 
إلى مشاجرة كلامية عنيفة بينهما وعنف من قبل تابغة 
بلی جعدة حيث يقذف الأعشى بكوز من ذهب |؛ 
بشدخل البعل لفض الاشتباك» ويحذرهم من مغبة 
شجارهما. يعرض البطل على النابغة الجعدى أن يأخعل 
إحدى الجوارى معه إلى منزله» يعترض لبيد اعتراضاً 
يبدو وجيهاً. 


- يمر حسان بن ثابت على المجلس؛ فيرحبون به 
وبحاورونه. بعدها ينفض النمجلس رنفترق الجماعة. 
- يطوف البطلل بمفرده فی رپاض الجنة؛ یلتفی بخمسة 
أشخاص على حمسة نباق. بدهش لجمال عبونهم. 
بسألهم عن هریشهم؛ وبعرف أنهم عوران قیس: نمیم 
ابن مقبل السجلانی؛ وعسمرو بن آحمر الباهلی؛ 
والشماخ, معقل بن ضرار» وراعی اابل» وحمید بن 
لور الهلالی. بحاور الشماخ أرلا؛ لم عمرو بن أحمر؛ 
لم نميما بن أبى؛ يحكى البطل قصة دخوله الجئة؛ من 
خلال استرجاع وقالع الحشر بد کر عددا من المشاهد 
(بلتفی فیها بخزنة الجنان رال البیت) ؛ ثم بستأنف 
البطل حواره مع بفية عوران قيس . 








ات کال وی سس تست سس 


- يظهر للبطل والعوران لبيد بن ربيعة؛ ويدعوهم إلى 
منزله؛ بمشون معه ويروون أبباته الغلائة التى منحها فى 
الجنة, 
الاعداد للمادبة: آرحاء من الدر والعسجد والجراهر 
لغريية تدشاً علی الکوثر وندبرها جوار من حور العین. 
أرحاء تدور فبها السهائم» ندير بعضها النوق 
وبعضها البغال وبعضها البقر أو بنات صعدة؛ حتی بنشهی 
الطحن المطلرب. 
والحيوان التى اعثيد أكلها. قيام الطهاة بطهى الطعام. 
انششار العلمان لإحضار المدعوين من شعراء الجنة 
الإسلاميين واطضرمین والملماء والتأدبین. 
المأدبة: جلوس المدعوين على المائدة. 
انتهاء الطعام وبدء الشراب والغناء. حضور كل 
المغنين والمغنيات ممن كان فى الدار الماجلة وفضیت له 
التوبة مثل ؛ الغريض؛ ومعبد: وابن سریج وغیرهم ... 
استمرار الفناء والشغنی بشعر بعض الشعراء 
الدعوین. 
عدما بتذ کر البطل أبیانا شعرية تسب للخلیل بن 
آحمد؛ وبری آنپا تصلح للرنص» نظهر شجرة جوز نون 
وتدمر فى التو عددا لايحصى؛ وتنشق كل لمرة عن أربع 
جوار برفصن. 
ری آنهار من الفقاع (شراب من الشعیر) عندما 
يشتهيه البطل. ۰ 
عندما يعبر طاروس من طواويس الجنة يشتهيه أحد 
الدعوین» بجحده أمائة مطبوخاً فی صحفة من الذهب . 
فإذا انتتهى من الأكل: عاد الطاووس إلى وضعه الأصلى . 
تمر أوزة يشمناها البعض شواء ويتسمناها البعض 
معمولة بالسماق. تتحقق هذه الأمانى ثم تعود الأوزة إلى 
الحياة من جديد ويذهل الجميع. 


AY 


بدرر حوار ہین المازنى ولأصمعی. يختلفاك. 
بنهض الأصمعى غاضبا. ثم يفترق أهل المجلس. 

يختلى البطل بحسوريتين من حوريات الجدة. 
يكتشف أنهما من أهل الدار العاجلة. 

- يمر ملك من الملائكة؛ فيسأله البطل عن الحور 
العين التى خخلقها الله للجنة. 


يأمره الملك أن بتبعه؛ فيسير وراءه حتى بصلا إلى 
حدائق بعيدة؛ بأمره بأن بقطف منها لمرة ويكسرها؛ 
فيأحذ سفرجلة أو رمانة أو نفاحة ... فيكسرها فشخرج 
منها جارية حوراء عيناء... يسجد لله إعظاما , 

علی ذلك النحر تتوالی الشاهد القصصية - فى 
الانشقالة الأولى - من (رسالة الغفران) ؛ ولو رجعنا إلى 
نفاصيل كل مشهد على حدة؛ لوجدنا أن السمة 
الرئيسية التى تكتسب بها هذه المشاهد السمة القصصية 
نها تفوم علی الشوازی بین السرد والحوار والوصف. 
ورغم الإقرار بانفصال هذه المشاهد فهى تقدم كلها 
مجتمعة صورة كلية (متخيلة) للجنة وساكنيها من إنسان 
وحيوان؛ ولنورع الحياة فيهاء والملاقات والانفعالات 
والمشاعر. ونشترك هذه الشاهد الشوالية فی سمتین 
آساسیتین هما: حضور البطل؛ ویروز عنصر الحوار؛ 
وحضور البطل والحوار متلازمان؛ لأنه (أى البطل) دائما 
صاحب المبادرة فى بدء الحوار مع من يلقاه؛ بطرح 
سؤاله المكرور عن سبب الغفران؛ ثم الاستفسار عن مسألة 
لغوية أو نحوبة أو صحة نسبة شعر ما أو التأكد من صدق 
وانعة ما ترنبط بحياة ذلك الشخصية فى الحباة الدنیا؛ 
وربما بطلب من بخاطبه آن پنشده قصیدة ما. 

وبالشدر الذی يكشف به الحوار الذى يدور بن 
البعلل رالشخصیات الاخری _ من خحلال الشاهد امتتابعة 
فى العمل كله عن الزوايا المنعددة لهذه الشخصية 
احورية: فانه یکدف ابضا عن وجهات النظر الأخرى 
المارضتة. ففی أول مشسهد قصصی بلتقی البطل 


الللللشلسشششششلهش شه سيب سس سول ارس 


باللغویین فی أول مجلس ندامى؛ وفى هذا اللقاء الذى 
اصطفى فيه البطل من ينادمه من هؤلاء العلماء يستمع 
إلى رواية بعضهم للأخبار أو الشعر وبسممون منه» دون 
أن يوجه إلى أحدهم السؤال الذى يسأله لكل من يلقاه 
فى الجئة وهو ابم غفر لك؛؟ وهذا أمر له دلالشه. 
ندخول هؤلاء أمر مسلم به وليس موضع شك أو ريبة؛ 
وهذا يكسبهم بشكل عام مكائة أعلى من مكانة أهل 
الجئة من الشعراء؛ ثما يعطيهم حن الوصابة ‏ حنی فی 
الجنة - وهذا يكشف بدوره عن جانب مهم من جوائب 
شخصية البطل؛ رهو أنه مقيد بإرث محافظ يشده إلى 
عالم اللغوبين الذين بنصبون أنفسهم حراساً للغة 
وللتفالید التی بنبفی آن براعیها الشمراء فی صیاغتهم 
الشمریة. وهه البداية التی نظهر الشصاق البطل بعالم 
مژلاء العلماء تمهد تصصباً لتساژلانه الشوالية فی 
المشاهد الثالية عن بعض القضايا اللغرية الشارة لدی 
اللغوبين فى شعر هؤلاء؛ وهى لا نزيد عن ضبط كلمة 
أو إعرابها أو إبراز عيب عروضى وتمنحه سلطلة السؤال. 
ری زر کی هذا الجانب الأصولى امحافظ فيه أكثر من شاهد, 
فهر حين يفكر فى إعداد وليمة؛ يصبح كأنه مخول من 
قبل هؤلاء اللغوبين بمتابعة الشعراء فى الجنة؛ 
ومراجهتهم بأخطائهم التى أخذت علیهم» وهی مراجهة 
لا تنتهى لصالح الشعراء؛ برغم اعئراض بعضهم ررفض 
بعضهم الآخر تلك الانعقادات. كما أله حين يدعر 
لوليمة فى الجنة يعلى الأولية فى الدعوة للعلماء وشعراء 
عصر الاستشهاد من الاسلامیین واصضرمین 9" , 
وحين يعرض على النابغة قراءة الرواة بعض أبيات شعره؛ 
التى تختلف عن قراءله ينصر الرواة على الشاعر ۰۳ 
بالإضافة إلى هذاء فإنه يدو حریصا علی استعراض 
جمیم فدراته التی تتعلق بالحفظ والرراية و معرفة كثير 
من الژاغذات اللغرية ثی تتعلق بشعر من يلقاهء وهر 
ادعاء لم بتدازل عله حتى فى أحرج الواقف (مشاهد 
النار) . برغم صيحات الاحتجاج من شصراء الجمنة 
أر النارء مجده يتمادى غير مبال باعتراضائهم. 


أما سؤال البطل عن سبب الغفران؛ وهو السؤال 
الذى كان بيدأ به حواره مع كل الذين قابلهم فى الجدة 
من الشمراء» فانه وان کشف عن فضول هذه الشخصية 
الذی یدنسها الی السحث رالشحری؛ فهو يكشف فى 
الوئت نفسه عن الجانب السلطری فیها. فالشخصية من 
البداية نفرض هيمنتها على أهل الجنة؛ وتعطى لنفسها 
حق السژال عن السبب فی دخول الجنة شعراء جاهليين 
لم بد رکوا الاسلام مثل النابغة؛ أو أدركوه وعانشهم 
ظروف لقاء النبى مثل الأعشى. ولانستطيع هذه 
الشخصية أن تخفى دهشتها من الغفران لبعض الشعراء؛ 
بسبب أقوالهم الشعرية؛ كأنها تعرب عن اعتراضها على 
أحقيتهم فى دخصول الجنة. ومن هنا كان نظاهرها 
بالسماحة أحيانا؛ حبن تتدخل بین: لبید والأعشی» 
حبن ییدی لبید دهشئه من دخول الأعشى جنة عدن؛ 
اویفول لبید: سبحان الله یا آبا بصیرا بعد 
إقرارك بما تعلم» غفر لك وحصلت فی جنة 
عدن؟ فیفرل مولای الشيخ متكلماً عن 
الأعشى : کانك پا أبا عقيل نعنى قوله: 
واشرب بالریف حتی بفال 
ند طال بالریف ماقد دجن 
تصفن مابين کوب ردن 
وأذررت عینی من الفانیا 
ت»اسا نکاصا واما أزن 
وقوله: 
فبت الخليفة من بعلها 
رسبيدتيارمسستادها 
وفوله: 
نظلات أرعاها وظل يحوطها 
حتى دنوت إذ الللام دنا لها 


۸۳ 








ألفت كمال الرربى 


فربیت غفلة عینه عن شاه 
فاصبت حبة قلبها وطحالها 
ونحو ذلك ما روى عنه؛ فلا يخلو من أحد 
أمرين : إما أن يكون قاله سينا للكلام على 
مذهب الشعراء؛ وإما أن يكون فعله فغفر له. 
فل ياعبادى الذين أسرفوا على أنفسهم 
لانقطنوا من رحمة الله؛ إن الله يغفر الذئنوب 
جميعا إنه هو الغفور الرحيم ٠٠.‏ "". 
ببدو هدا التظاهر بتدخله بذكر أبيات الأعشى 
تطوعاً, دون أن يطلب منه هذاء لبثبت - بداية - صدق 
مافاله لبید» لم بحاول - بدافع من هیمنته علی الوثف 
وسلطوبته التى فرضها بعلم ربمعرفة لم يستطع أن يطاوله 
أحد فيهما من أهل الجنة ‏ أن يقدم من الأسباب ما 
يبرئ ساحة الأعشى؛ ويؤكد هذا بأبات من القرآن ليحفق 
مصدائه. 
غير أن قدرا من السماحة تتسم به شخصية البطل؛ 
ین يعرض بالعفصيل كيف استطاع أن بصل إلى 
الجنة؛ ركيف كان موقفه يوم الحشر. وفى هذا المشهد 
الذى يرويه البطل عن نفسه ‏ عن طریی الاسترجاع - 
نظهر جوانب أخرى مهمة فى هذه الشخصية؛ ونکشف 
النقاب عن حفيقتها وما كانت عليه فى الدار العاجلة. 
فالبطل كان ضعين النفس» كثير الذنوب؛ قلیل 
الحسنات؛ منافقا يتقرب إلى الملوك والرؤساء بمدحه 
لهم؛ لكنه أعلن توبته قبيل موته» ولهذا مما من عذاب 
الدار. وعلى الرغم من توبنه فإله لم بدخل الجدة إلا 
بشفاعة آل البيت؛ ولم يكن هذا بالأمر اليسير؛ حيث 
صادف کذیرا من الصموبات التی کادت ثعوقه عن 
دخول الجنة, 
رمن الشبسر آن البطل لم پشخلص من صف‌انه 
وأخملافياته الدنيوية وهو فى أصعب الموائف فى الآخخرة! 
إْ حاول أن بمارس أساليبه الدئيوية فى النفاق؛ فنظم 
قصيدة فى خازن الجنان ليتقرب بها إليه؛ فيدخله الجنة؛ 


At 





لكن محارلشه باوث بالفشل؛ لم کرر احاولة مع حازن 
أخر وفشل للمرة الثانية؛ ولم برند ع ففام باحاولة ذانها 
مع حمزة بن عبد المطلب؛ 
افلما ات فی الوقف زهاء شهر او شهرین » 
وخخفت من الغرق من العرق؛ زينت لى النفس 
الكاذبة أن أنظم أبيسانا فى رضسوان خمازن 
الجنان؛ عملتها فی وزث؛ 
قفا نبك من ذکری حبیب رعرفان ووسمتها 
برضوان. ثم ضانکت الناس حتی وففت مله 
بحیث بسمم وبری؛ ما حفل بی ولا أظه 
أبه لما أفول. فغبرت برهة نحو عشرة أيام من 
أيام الفائية؛ ثم عملت أبياناً فى وزك؛ 
بان الخلیط ولو طورعت مابانا 
وقطعوا من حبال الوصل أفرانا 
ووسمثها برضران» لم دنرت مله ففعلت 
رانصرفت بأملی لی خازن آخحر بفال له زفر 
نعملت کلمة ووسمتها باسمه فی وزث قول 
لبيد : 
تمنى ابنتاى أن يعيش أبوهما 
وهل أنا إلا من ربيعة أو مضر؟ 
وقربت منه فأنشدتهاء فكأنى إنما أخاطب 
ركودا صماء: لأستدزل... فیلست ما عنده» 
نجعلت أتخلل العالم؛ فإذا برجل عليه نور 
يعلألاً. وحواليه رجال تأتلق منهم أنوار. 
فقلت: من هذا الرجل ؟ نفیل؛ هذا حمزة 
ابن عبد المطلب .. ففلت لنفسى الکذوب؛ 
الشعر عند هذا أنفق منه عند خخازن الجنان» 
لأنه شاعر واخصوئه شمراء: و کدلك أبوه 
وجده... فعملت أبيانا على منهج كعب بن 





ماللك؛ ال رلى بهسا حمسزة وأولها؛ 
اصفیة) فومی ولا تعجزی 
وبكى النساء على مزا 
وجنت حتى ولبث منه فناديت؛ يباسيد 
الشهداء: ياعم رسول الله؛ .. فلما أقبل على 
بوجهه أنشدنه الأبيات. فقال ويحك! أفى 
مثل هذا الموطن مجيئنى بالمديح ؟ أما سمعث 
الأبة: الكل امسرئ منهم يومد شأن 
يغنيه 140765 , 
كما نكشف المشاهد القصصية فى نص «الغفران؛ 
عن جانب أخحر من جبوانب شخصية البطل؛ هو نصوره 
المثير عن الجنة؛ إنه تصور دئيوى حسى بثنافى مع صورة 
رجل العلم الذى أعطى لنفسسه حن الرصساية على 
الجميع. لفد حولت الجدة على يد هذا البطل إلى 
مجالس شراب ورقص وغناء أو مآدب طمام أو رحلات 
ننزه وصيد؛ بالإضافة إلى هذا أن البطل بما يتمئع به من 
وضع متمیزه له ححق خخاص فى الشمتع بحور الجنة؛ فهر 
رحده من درن الأدباء بختلی بجاریشین؛ وحین یکتشف 
أنهما من أهل الدار العاجلة يمسأل عن الحور العين 
اللائى خلقهن الله للجنة؛ فيقوده أحد الملائكة إلى 
مكانهن ليختلى بإحداهن . 
إن المنتبع للمشاهد القصصية الثى قام عليها نس 
١الغفران؛‏ يستطيع أن يلحظ نوعاً من الشرابط الداخعلى 
بينهاء حيث بسهم كل مشهد فى إضاءة جانب من 
جوانب الشخصية المحوربة فى هذا العمل؛ وهى الشخصية 
التى استألرت بعناية أبى العلاء. وتقديمها على هذا اللحر 
لا يخلر من سخربة لاذعة مقصودة من الولف ! حیث 
قدم من خلالها نموذجاً الانسان السلم مدعی العلم 
رالتفری؛ الذی یفرض هیمنته علی الأخرین باه على 
هذا الادعاو, وهو فى الوقت نفسه ضعيف اللفس والدين 
منافن منهالك علی الدنیاء ورغم توبئه فی الدنیا؛ فهو 


سول الرس‌الة 


پواصل بحشه عن التع الحسية بمختلف آشکالها فی 
الجنة ای لابری فیها سری هذا الجانب الحسی. وبختتم 
أبوالعلاء المعرى هذه المشاهد بمشهد النهابة - نهاية 
رحلة الغفران ‏ وهر مشهد وصفى دقيق؛ يحمل فيه 
البطل علی مفرش أخحضر ؛ لبوضع على سربر من سرر 
الجنة لیسثفر فی دار الخلود: 


«ویتکی على سفسرش من السندس؛ ویأسر 
الحور العين أن يحملن ذلك المفرش فيضعنه 
على سسرير من سرر أهل الجنة؛ وإنما هر 
زبرجد و عسجد؛ ویکون الباری فیه حلفا من 
الذهب نطيف به من كل الأشراء حتى يأخيل 
کل راید من الغلمان وکل راحدة ص 
الجواری الشبهة بالجمان راحدة من تلك 
الحلق؛ فيحمل على تلك الخال إلى محله 
المشيد بدار الخلود؛ فکلما مر بشجرة نضخته 
أغصانها بماء الررد قد خلط بماء الکافور؛ 
ربمسك ما جنی من دساء الفور؛ بل هر 
بشقدير الله الكسريم» وتساديه الفمرات من 
كل أوب وهو مسئلق على الظهر: هل لك 
يا أبا الحسن هل لك؟ فإذا أراد عنقودا من 
العنب أو غيره؛ انقضب من الشجرة بمشيكة' 
الله, وحماشه الشدرة إلى فيه؛ وأهل الجنة 
بلقسونه بأصئاف الشحية وآخمر دعواهم أن 
الحمد لله رب العالمين. لا يزال کدلك أبدا 
سرمداء ناعما فى الوقث المتطاول منعماء لا 
نخد الغير فيه مزعماء (4۲), 


لقد استنفد البطل فى رحائه إلى الجنة كل المتع 
الحسية المتاحة بعد أن سخر | لخدمثه؛ وبهذا 
تکتمل صورة الجنة فی تصوره؛ غير أن تهالکه الحسی 
على الالتذاذ بنعيم الجنة ‏ كسما يراه - يظهر زيف 
الصورة التى كان يحرص على الظهور بها أمام أهل الجنة 
من الشعراء ۱ صورة العالم الحافظ الرارية الذى لم پشغله 
لعيم الجدة عن الا هتمام بالعلم , 


ألفث كمال الرربى 


وإذا كانت هذه المشاهد الخصصية قد سللت 
الضوء على شخصية البطل بجوالبها المتعددة وتصوراتها 
المتلفة؛ فهى تكشف أيضا عن دور الشخصيات الأخرى 
رتصورائها؛ وهى شخصيات لها رجود ححفيفي من الناحية 
التاريخية, لانها خاصة بشمراه جاهلیین وإسلاميين فضلا 
عن العلماء داللغوپین. 
وقد وفعت هذه الشخصیات منذ بداية القص مخت 
ضغط الأسئلة والاستفسارات التى كان يلاحقهم بها 
البطل؛ لكنها كانت تبدى اعتراضها بشكل مباشرء وإن 
أذعنت فى بعض الموائف. فهذا عدى بن زبد يصبر على 
أسيلة البطل ثم ما يلبث أن یمترض بفوله: ادعنی من 
هذه الأباطيل) , وعندما پتمادی الشيخ فى طلبه يستنكر 
بقوله: يا مكبورء لقد رزقت مايكب أن يشغلك عن 
القريض إنما ينبغى أن نكون كما قبل لك ٠‏ كلوا واشربوا 
هنیشاً بما کنتم تعملون؛ ۳۱ ویتکرر الأمر نفسه مع 
الشماخ وثميم بن أبى» ونبدر استجابات هولاء الشمراء 
اکثر معقولية وانسانية؛ مع آن تصورهم للجنة لایخرج 
عن التصور الحسی؛ یقول الشماخ عندما يسأله الشيخ 
البطل فى المرة الأولى أن پنشده فصیدنین محددنین له؛ 
«لقد شغلنى عنهما النعيم الدائم فما أذكر منهما بيئأ 
واحدأ؛ 41 ويجيبه مرة أخرى بقوله؛ «شغلتنى لذائذ 
الخلود عن تعهد هذه المنكرات.(إن المتقين فى ظلال 
وعيون وفواكه مما يشعهون؛ كلوا واشربوا هنیاً بما کنتم 
تعملرن؛ ؛ إنما كدت أسق هذه الأمورء وأا آمل أن أفقر 
بها ناقة أو أعطى كيل عبالى سنة... وأنا الآن فى نفضل 
الله أغترف فى مرافد المسجد من أنهار اللبن...) (*“. 
رتتكرر الاستجابة ‏ المعترضة ‏ نفسها عند تميم بن أبى 
حين يرد عليه بقوله ؛ 
«رالله ما دخلت من باب الفردوس ومعى 
كلمة من الشعر ولا الرجزء وذلك أئى 
حوسبت حسابا شندیدا؛ وفيل لی؛ كنت 
فيمن قائل اعلى بن أبى طالب». وانبرى لى 
«النجاش الحارئى؛ فما أفلت من اللهب 
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حتى سفعلى سفعات. وإن حفظك لمسبقى 
عليك؛ کانك لم شهد أهوال الحساب؛ 
وسادى الحشر یفول: أبن فلان ابن فلان؟ 
والشوس الجبابرة من الملوك مذبهم الزبانية 
إلى الجحيم والنسوة ذوات التيجان يصدن؟ 
بألسدة من الوقود (لخ) 4 
إن هذه الردود تمثل وجهاث نظر مختلفة مخالفة لوجهة 
نظر البطل المشعالم: أهمها هو ترك الدنيا بما فيها 
راتفر غ التام للالتذاذ بنعيم الجنة, والأسباب لبدو مقنعة؛ 
فعدى بن زيد لم يكن بشغله الشعر فى الدنيا وكان يجد 
مئعة فى الصيد وقد أتبحث له هذه الفرصة فى الجنة! 
والشماخ كان يضطر إلى قول الشعر للارتزاق وقد أصبح 
فى غنى عن ذلك فى الجنة. أسا تميم بن أبى فقد 
نسبب له الشعر فى انهام خطير كاد پحرمه من دخول 
الجنة؛ وقد أقسم بعدها ألا يدخل الجئة ومعه شئ من 
الشعر. لقد كشف الحوار فى هذه المشاهد القصصية عن 
تعارض استجابات الشعراء مع البطل - رغم انصياعهم 
ف بعض الاحبان لرغباله - رنمادبه فی طرح تساژلانه 
بشکل پژکد سمتى الاستعراض رالادعاء لديه. وسمة 
الأدعاء الى انسم بها البطل لم نكن قاصرة علی الملم؛ 
إذ إنه كان يدعى الإحساس بالشفقة والتعاطف مع بعض 
شعراء النار مثل عدئرة بن شداد وطرفة بن العبدء عندما 
شاهدهما یمذبان فی الناره لکنه مع هذا لم يرحمهما 
كمالم يرحم الآخرين من أسئلئه الاستعراضية؛ الثى 
راح فيها يستعرض معرفته بالأخطاء اللغوبة والعروضية 
الى وفع فيها هؤلاء الشعراء القدامى. ومن هنا سلجد 
ردود أفعال شعراء الثار أكثر حدة» فهذا عمرو بن كلثم 
يرد علبه: «انك لقریر العسين لا نشعر بما نحن 
فيه؛ فاشغل نفسك بتمجيد الله وائرك ماذهب فإنه 
لايعود 179), 


وعددما يسدى رأيه فى شعر أبى كبير الهذلى 
منتقدأ يرد عليه الشاعر بقوله: 





اكيف لى أن أنضم على جمرات محرقات: 
لأرد عذاباً غدقاث؛ وإنما كلام أهل سقر 
وبل وعسريل؛ ليس لهم إلا ذلك حویل؛ 
فاذهب لطيتك؛ واحذر أن تشغل عن 
مطيئك؛ سک 
إن إلحاح البطل على مطاردة شعراء النار بأسئلئه 
واسئفسارانه وأرائه لا يدم فقط عن ثماديه فى الادعاء 
والتظاهر بالانشغال بالعلم» وإئما يدم أيضا عن إحساس 
بالشفى وغلظة فى الحس: وإن ادعى الشفقة والرحمة 
بسعض الشعراء. وقد جاءت استجابات شعراء الثار 
مستنکرة لعلقه بالاضی الرتبط بالدار العاجلة؛ فضلا عن 
أن بعض الشعراء لم یجیبوا عن أسئلئه فط ؛ حيث كان 
الحوار يدور من طرف راحد *, 


أما أكثر أصوات أهل الئار معارضة للبطل فهر 
إبليس الذى يسدى ضيقه وسخطه على هذا الفضولى 
المععالم وبوجه اللوم إلى زبائية جهنم لعجزهم عن جذبه 
إلى الا 


وبهذا تمكلث المشاهد القصصية فى (الغفران؛؛ 
بما تضمنته من حوار بين البطل وأهل الجنة والنار من 
أن نبين قدرة هذا الشكل على استجلاء جوانب متعددة 
للشخصية لمحوربة التى تمثل فى حد ذانها نمطا من 
المتعالمين المتأدبين الذين أعطوا من السلطة مابمنحهم 
حق التحكم فى الإبداع والفكر. 
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ولعل وعى أبى العلاء بتراله شرا وشرأ لغة وأحبارا؛ 
ما کان منه شفاهیاً ار مکتوباء مکنه من الافادة من کل 
هده الکونات مجتمعة: ليدخلها فى نسیج عمله 
لفصصی؛ وقد ساعده على ذلك وعيه پامکانات هذا 
الشكل القائم على المشاهد القصصية المتتابعة. رعلى 
هذاء سيتجاور فى هذا الشكل الشعر والنثر؛ ويصبح الشعر 
موظفا لخدمة السرد فى أغلب الأحيان ويصبح له أكثر 


من وظيفة؛ ولعلنا فى غنى عن القول بأن حضور الشعر 
فى هذا النص يبدو طبيعياء لأن الشعراء هم محور القص 
(أهل الجئة وأهل الدار)؛ والبطل أديب متشغل بحفظ 
الشعر وروابته ونفده. من هناء يؤدى الشعر دوراً مهما فى 
عملية القص؛ ومن أهم وظائفه أنه جواز مرور لدخول 
الجنة والتمئع بنعيمها؛ فعبيد بن الأبرص تشمله 
الرحمة؛ رنقل من عذاب الدار إلى نمیم الفردوس پسېب 
بيت شعرى آنشده الناس فى جميع البلاد: 
من يسأل الداس بحرمره 
وسائل الله لاپخضیب تب 
ركذلك زهير بن أبى سلمى: فإنه يدخعل الجئة بسبب 
قوله؛ 
فلا تكتمن الله مافى نفوسكم 
ليخفى ومهما يكتم الله يعلم 
يؤخر فيوضع فى کتاب فیدخر 
لبر الحساب أو يمجل فينقم *. 
ومثله لبید والحطیلة رغيرهما. 
كما يقوم الشعر بوظيفة استعراضية بالنسبة إلى 
البطل تدعيما لبطولته الفصصية وإلبانا لشميزه عن الأدباء 
الأخرين من سكان الجنة؛ فهو يسأل من يحاوره عن 
بيت شعرى أو نصيدة تعجبه؛ أو يطلب من الشاعر أن 
يدشده فصيدة ما أو يذ كره بها مستعرضا مهارته الخاصة 
فى الاحتفاظ بوضعيته الئى كان عليها فى الدار العاجلة. 
وهو يقدم دائما للأشعار التى يدشدها بقوله: أنشدنا 
كلمتك التى أرلها... آر آنشدنا کلمتك التی علی 
الشين.. أو إنى لأستحسن فولك.. أر يعجبى قولك' أو 
لقد آحست فی الدالية التی آولها ... الخ ۰۲*۳۱ إنشاد 
البطل هذه الأشعار له درره فی تزكية الجانب الادعالی 
والمتعالم فيه؛ بخاصة عندما یشحقق هذا الانشاد مام 
بعس شعراء الثار. 


AY 








لنت كال ازوى سسسب سس 


ومن أبرز الوظائف التى يقوم بها الشعر فى نص 
«الغفران؛ : العمثيل للموفف الفصصى الأنى؛ وقد بجی) 
الشمر - احیانا - على لسان الراوى؛ کما هو الحال فی 
الشسهد الاول؛ مجلس الدادما؛ حين بد کر الراوی أبيانا 
للأعشى تمئل موقف البطل وهو ينادم أصحابه الذين 
اصطفاهم فى الفردوس: «وهو - آید الله العلم بحیائه - 
معهم كما قال البكرى: 
ازعتهم فضب الرپحان مرتفقاً 
رنهر: مزا راررنها خحضل 
لايسئفيقون منها وهى راهنة 
لا بهبات وان علرا وان نهلوا 
بسمی بها ذوزجاجاث له نطف 
مقلص أسفل السربال معتمل 
رسنجیب لصرث الصنح پسمعه 
إذا ترجع فيه الفيئة الفضل 
ويتكرر هذا الاستخدام التمثيلى إما على مستوى 
البیت الواحد او القطرعة. فالبطل بتمثل بیت شعری 
حين يعبر لعدى بن زید عن خوفه من رکوب الخیل 
لأنه لم يدرب على رکوبه فى الدليا: 
«فیفول الشبخ إنما أنا صاحب قلم وسلم) 
ولم اکن صاحب خیل؛ ولا من بسحب 
طوبل الذبل؛ وزرتك إلى منزلك مهنا 
بسلاستك من الجحیم؛ ونتعمك بعفو 
الرحیم, ومایژمنی [ذا رکبت طرفا؛ زعلا رنع 
فی رباض الجنة فاض من الاشر مستسملاه 
وأنا كما قال الفائل؛ 


لم ركبو اليل إلا بعدماكبررا 
نهم تال علی اکنانها !۹۹ . 


کما یتم اسنحضار شعر امرئ القیس للنمثل به 
على لسان البطل» حين يختلى البطل بحوريتين فى 
الجنة : 


«وبخلو... بحوريثئين من الحور العين» فإذا 
بهره مابراه من الجمال قال: أعزز على 
بهلاك الكندى إنى لأذكر بكما قوله: 
كدأبك من أم الحويرث قبلها 
وجارنها الرساب بماسل 
(ذا قامتاتضو ع السك منهما 
نسيم الصبا جاءت بربا الفرنفل!*", 
ولجوء السارد إلى بيتى امرئ الفيس على لسان 
البطل فى هذا الموقف أمر له دلالئه؛ لأنه يؤكد حسية 
البطل رعدم تمييزه بين لهو الدنيا ونعيم الجنة 17*' , 
ويستخدم الشعر للتسلية واللهو فى مجالس الجنة؛ 
حين يتغنى به المغنون والمغنيات فى مجالس الأدباء"*؛ 
كما يستغل فى تفسير معنى كلمة أو الاستشهاد اللغرى 
عموما ۸ أو يقدم پرصفه وليقة انهام ضد 
الشاعر(۱. رفی حالة وحيدة قام الشعر بدور استدعاء 
أحد الشعراء؛ فعندما قام البطل بإنشاد بعض أبيات 
للأعشى وهو يثئزه فى رياض الجنة بصوت عال» ظهر له 
الأعدی(۲۱. وهذا بذکرنا بموقف ابن شهيد مع ربه 
زهير بن نمبر الذى طلب منه أن ينشد أبيانا بعينها 
يستدعيه بهاء إذا كان فی حاجة إلى مساعدته. 
وعلى أى الأحوال؛ کان لحضور الشعر أهميثه فی 
نص «الففران؛ بما هو نص سردی؛ وذلك لأنه كان 
مولدا لاسرد داخحل کل الشاهد التی نام عليها النص» 
سراء فى حوار البطلل مع شعراء الجنة أو النار أو فى 
الحوار الذى يدور بين بعض الشعراء. كما أنه كان 
كاشفاً لسمات شخصية البطل (الاستعراض - الادعاء - 
الحسية .. إلخ). 








لقد نجاور الشعر مع السرد فى نص !الغفران) 
وكان هذا التجاور جاورا متفاعلاً وليس مجرد جرار؛ إلا 
أنه كان بعوفه - احیانا - إذا ما أسهب الراوى أر البطل 
فى شرح أو نفسير. ومع أن الشعر شغل مساحة كبيرة 
من نص «الغفران» ؛ فإن السرد كان غالبا. ولعل من أهم 
الصعاب التى تواجه قراءة هذا النص هو وعورة اللغة التى 
كتب بهاء واعتماده على كشير من الألفاظ الغريبة 
ورحرصه على السجع مما يعوق السرد ‏ أحياناً. ولاندرى 
هل يمكن أن نقول إن أبا العلاء لجأ إلى الصياغة اللغوية 
الصعبة المعقدة رغبة منه فى جاوز السطحية والسهولة؛ 
وزيادة منه فى الدمسك بالأصول وتمثل الماضى بهدف 
أن يحظى هذا النص بمصداق أو قفبول من يهجدرن 
الفص بأشكاله ؟ 

إلا أن أبا الملاء الذي تمثل اللغة فى أغسرب 
ألفاطها وأعقدهاء تمثل بشكل واع كل ما أتيح له فى 
انسراث السابق عليه؛ مثل المرويات والأخبار الخاصة 
بالشعراء أو المتعلقة بالسيرة النبوية؛ فضلا عن الخرافات 
والممعقدات الشعبية والشيعية؛ وكان لهذا دوره الذى لا 
يمكن إغفاله فى لأسيسه النوع النصصى فى (رسالة 
الغفران) . 

وتتضح إفادنه فى تقديم بعض الشعراء من الأخبار 
المروية عنهم فى كتب الأدب؛ كما هو الحال بالنسبة 
إلى النابغة مع النعسمان بن المنذر أو حسان بن ثابث 
وحادثة الإنك؛ أر قصة الأعشى مع فريش التى صدته 
عن لفاء الرسول؛ حيث يلمح النص إلى هذه الأخبار فى 
لقاء البطل مع كل شاعر على حدة؛ بحيث نبدو هذه 
الإشارات نوعاً من التداعى الذى يتم إثر ظهور الشخصية 
العنية, وكل هله الأحبار كانت تمد المراقف القصصية 
بمادة نبدو شيفة تعين على لوليد السرد راستمراره. 

رخقيفا لسمة الإغراب فى القص» يتراسل النص 
مع فصص الحيوان؛ لكن قصص الحيوان هنا يختلف عنه 
فی (كليلة ودمنة) ويختلف عنه فى (القائف) ؛ ذلك أن 


لخلل الرسالة 


با العلاء يعرض فى جنة الغفران للحيوان الحقيفى 
مستنداً علی ممبرفة المسلم الدمعطى الذى يؤمن بوجرد 
حيرانات طيبة أو مفترى علبها؛ مثل تلك التى ورد 
ذکرها فی الفرآن ( کلب أهل الکهف - ذلب یعقوب)؛ 
رأحرى شريرة مضادة؛ وأن هذه الحیوانات ستجازی علی 
فعلها؛ فمنها ما يدخل الجنة ومنها ما يدخيل النارء ومن 
ها فقد جمل للحیران مکاناً نی الجنة وجعله بستمتع 
بنعیمها مثله مثل الانسان. ونمیم الجنة بالدسبة إلى 
الحبوان الفترس مثل الاأسد والذئب - وقباساً علی النعیم 
الانسانی - بطلق لها العنان فی اصطیاد ما شاءت من 
الفرائس؛ بحيث يتم هذا دون أن تحدث ألما لفرائسها. 
وقد اخختار من الحيوان ما ارتبط بالفصص الدينى المتعلن 
بالسيرة النبوبة مثل أسد القاصرة وذئب الاأسلمی(۲۱۱؛ 
حيث تعرض كل منهما على حدة للبطل فأوقما فى قلبه 
الخوف والدهشة؛ لم حكى كل منهما حكايئه. ومنها 
الحيوانات العادية» الئى سخرها الله لعباده الصالحين فى 
الدنيا فأطمموا من لحمها وأنادوا من إهابها. ووظيفة 
ظهرر الحیوان فی «الففران» تختلف تبعا للمكان الذى 
طهر فيه. ففى حالة الحمار الوحشى رالبقرة الوحشية 
اللذين ظهرا فى مشهد نزهة الصید؛ رظف ظهورهما 
نصصيا فى إكمال مشهد الصيد الذى لم يكتمل على 
النحر المألوف. أما الوظيفة القصصية لقصئى الأسد 
والذئب اللذين ظهرا تباعاً فى أطراف الجنة؛ فتبدو نوعاً 
من الصعوبات التی تعترض البطل - محقیقا للإثارة - وهو 
فى طريقه لی النار. وبرجود الحیوان - بشکل عام - فی 
الجنة یکتمل التصور الحسی الادی لها. 

حتی بحقق بر الملاء الصورة الکاملة للجنة بالسبة إلى 
المسلم الدمطى أيضاء يفسح فيها مكانا للجان الصالح؛ 
ويستشمر العتقد الشمبی الشائع عن قدرة الجن على 
التحول؛ لتولید السرد من خلال الحوار الطريل الذى 
يدور بين البطل رالجنی (أبی هدرش)؛ حسیث حکی 
الجنی مغامرانه فی الدار العاجلة مع بنی البشر. 
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واستمرار) تشحفین الفاية التصصية: بخصص 
أبوالعلاء وادياً للحبات؛ یلتفی فیه البطل بحية ذات الصفا 
النى محكى حكايئها؛ وهى حكاية ترجع إلى القصص 
العربى القديم الئى أوردها النابئة فى شعره. كما يلثقى 
بحية أخرى فقيهة عالمة تعرض نفسها على البطل فيهرب 
منها خوفاً وذعراً. ويشراسل أبوالملاء مع هذا الخط 
الفصصى فى التراث حین بستحضر الخرافات التی تروی 
عن جزر النساء؛ وما يحكى عن وجود شجر يشمر جنساً 
من النساء؛ فى حكيه عن الحور العين اللائى خلقهن 
الله للجئة؛ وفى حكيه عن شسجرة الجوز التى مولت 
لمارها إلى جوار كواعب يرقصن على أبيات 
الخليل""“؛ لبستمر بالسرد دون انقطاغ ولیحقق نوعا 
من الإثارة والتشويق فضلاً عن جسيد الصورة الحسية 
للجنة فى أكمل صورة من وجهة نظر البطل. 
كما تراسل نص «الغفران» أبضا مع الممنقد 
الشيعى الذى يدور حول شفاعة آل البيت» حين جعل 
الأعشى يدخل الجنة بشفاعة على بن أبى طالب» وحين 
جعل البطل نفسه يدخل الجنة بشفاعة فاطمة؛ حيث 
وظف ذلك قصصياًء فتعائب مراحل الشفاعة تجعله 
يستطرد فى نفاصيل نساعد على استمرار السرد. ومن 
هناء کان سید اللص لوقف البطل یوم الحشر من 
أكشر المشاهد القصصية لمجاحاً فى نص الغفران؛. 
نالبطل يلجأ إلى حمزة بن عبد المطلب الذى يحيله إلى 
على بن أبى طالب لبشفع له عند النبى؛ لككن علياً لايأبه 
به ويسأله عن صحيفة حسنائه؛ فيخبره أنها فقدت منه؛ 
وبطلب منه شاهدا بالتوبة؛ وهكذا نتعقد الأمور.. إلى أن 
بأنى بشاهد؛ لكن عليا يعرض عنه؛ ويقرر أن يننظر لحظة 
خروج فاطمة عليها السلام لتسلم على أبيها: 
«فلما حان خروجها ونادى الهائف أن غضوا 
أبصاركم يا أهل الموقف حتى تعببر فاطمة 
بنت محمد صلى الله عليه وسلم؛ اجتمع 
من أل أبى طالب خخلق كثير من ذكور وإناث 


من لم يشرب خحمرآ ولاعرف قط مدكراً... 
فلما رأنهم قالت: ما بال هذه الزرافة؛ ألكم 
حال نذكر؟ فقالوا: نحن بخير... وكان فيهم 
على بن الحسين وابناه محمد وزيد وغيرهم 
من الأبرار الصالحين ومع فاطمة عليمها 
السلام امرأة أخرى مخرى مجراها فى الشرف 
والجلالة. فقيل من هذه؟ فقيل؛ خحديجة ابئة 
خويلد بن أسد بن عبد العزى ومعها شباب 
على أفراس من نور؟ فقيل: من هؤلاء؟ فقيل 
عبد الله والقاسم والطيب والطاهر وإبراهيم 
بنو محمد صلى الله عليه وسلم. 
فمالت تلك الجماعة التى سألت: هذا ولى 
من أوليائناء قد صحت توبئه ولاريب أنه من 
أهل الجئة؛ وقد نوسل بدا إليك... فى أن 
براح من أهوال الموفف ويصيسر إلى الجنة 
فیتمجل الفوز. فقالت لأخيها إبراهيم صلى 
الله عليه: دونك الرجل. فقال لى: تعلق 
برکابی. وجعلت تلك الخیل تخلل الناس... 
إل" 
ريبدر أن أبا الملاء قد أفاد ما كان يدور من 
قوس احتفالبة خاصة بالشيعة فى تصريره مركب 
فاطمة والحشد الذى كان يننظرها. لقد كان واعياً فى 
اخنیاره مكونات القص (من مروبات وأخبار وخحرافات 
فضلا عن إفادته من بعض المعتقدات السائدة فى عصره) 
ودور كل منها فى ا السرد والاستمرار به. واستطا غ 
آن پرظف کلا من هذه العناصر داخل مشاهده 
القصصية. وبدا هذا واضحا نی وصف رحلة البطل إلى 
الجنة وأطرانها؛ ونخقی هدف السخرية من البطل من 
خلال المواقف التى وضعه فيها عبر هذه المكونات 
القصصية على نحو غير مسبوق. 





لفد تارز الشعر والسرد فى نص (الغفران؛ فى 
تجسيد جانب من جوانب الصراع اللغرى والفكرى فى 
عصره. ومن هنا كان مخديده شخصيات القص بشعراء 
عصر الاستشهاد فضلا عن اللغوبین والرواة؛ ذلك لأنهم 
بمشلون الاطار الرجعی للبطل التمالم الذی لم يفارق 
حفظه ولم يتخل عن نصیته حنی فی الجنة. وقد أسهم 
اختیاره شعراء معروفين فى نذليل مهمة السرد بالنسبة 
إلبه؛ لأنه فى تقديمه لها كان مستددأ إلى تاربخها 
العروف لدى قارئه؛ واكتفى ببعض الإشاراث التى كان 
يلمح بها إلى موائف معيئة فى حياتهم؛ أنت على لسانا 
البطل لتكشف عن نوعية ما يهمه فى حياة هؤلاء الشعراء. 


ولم يكن بشاح هذا كله لولا هذا الشكل الفترح 
الذى ولده سن داحل الرسالة؛ ذلك الشكل الذى بسمح 
بتجاور انوا ع اففتلفة؛ ولجمسيد اختلاف وجهات النظر 
المتعددة» ليصبح وسيلة جديدة (نصصية) للتعبير. لكن 
با العلاء لم يشأ أن يعمق من مسیده الصراع فی عصره 
حین اقتصر على ذكر شعراء عصر الاستشهاد دون أن 
بعرض للشمراء احدئین» فألر الصمت والسكرت عنهم 
فى هذا الجزء القصصی إيارا للسلامة؛ برغم اعتداده 
المعروف عنه بشعر اغدثئين. 


الهوامش 


رعلی الرغم من جسرة آبی العسلاء فی اخحشیاره 
موضوع القص فى (رسالة الغفران)؛ وعلى الرغم من 
الإمجاز الذى حققه فى نوليد هذا الشكل القصصى: فإنه 
بدا مقيداً هو الآخر بإرث فكرى ولغوى محافظ ؛ بوقوعه 
فى النصبة احبانا استشهاده بأيات القرآن والشعر- 
وبإسقاطه الشعراء المحدثين» وبغوصه فى بحار الغريب 
وغبر المألوف فى صباغته اللغوية؛ وبإغراقه النص فى 
الشروح والتفسيرات التى أرشكت أن جهض السمة 
القصصية للدص. 

إن هذا الشكل الجديد الذى أقره أبو الملاء 
(الرسالة ‏ الفصة) لم يكن منقطعاً عن الشراث العریی 
التقلبدى السائد؛ فجاء متشبعاً به رغم ما يحوبه من 
موضوع جديد ومضمون جرئ. إن الوضعية الاجتماعية 
والفكرية والثقافية للمجتمع العربى الإسلامى فى عصر 
بى العلاء قد حفزته إلى توليد نوع جديد ححاول أن 
يتجاوز به الأنواع التقليدية؛ لاسيما الشعر. وقد ساعده 
على نوليد هذا النوع وضعه الفردى - عزلته الواعية الئى 
احتارها - الذی مکنه من استفراء کل مابمکن الإفادة 
به تصصیاً نی الشراث العربی القدیم» وتوظیفه فی تولید 
هذا الشکل القصصی. 


۱ راجم؛ جسن پراهیم جسن ا تاريخ الإسلام السياسي رالدییی راللفافی رالاجعماهی ؛ مكئبة النهضة المیة؛ الفاهرا: ۱۱۹۹۵ جب" ص ۲۰۱۸ رباپمدها: 
(و) (۳,۲) خنایة إبراهيم الأحدب الطراباسی؛ کش المعانى والبيان غن رسائل بديع الزمان, المطبعة الکالولیکية؛ بيروث ؛ د.ث. ص۱۷۲ ل 7۰-۷۸ 


۳ رما بعدها, 


أشار أدم متر وشولی ضيف الی آن ظاهرا القصص فاهرا تختص بها كتابة بديع 
الپجری؛ ترجمة محمد عبد الهادى أبوريدة؛ مكلتبة الخائجی؛ الفاهرة؛ دار الکتاب 


الزمان وثميزها عن غيرها؛ راجمع؛ أهم منز؛ الحضارا الإسلامية في القرن الرابع 


العربی ؛ بپررت؛ اليلد الأول» س 4۵۷ مهل 


دوفى ضيك؛ المن رمذاهبه فى الندر العربي؛ دار المعار» مصر ط ۰۸ ۱۹۷۷ + ص 8١‏ 
(4) اللمصرى الفيروانى ٠‏ زھر الآداب رلمر الألباب» فين زکی فبارك ؛ محمد محی الدین عید الحمید ؛ دار الجیل؛ لبیان : رت اج ااص ۰۱۱۳۳ 
(۵) انظر فی معلى رسالة؛ أبر البقاء الکفری؛ الگلهات ؛ مخقین عدنان درویش؛ محمد المصرى؛ وزارة الققافة والإرشاد الشرمى؛ ومشل 151/6 ؛ القسم الثانی ۰۳۸۲ 
الشهانوی؛ گنال اصطلاحات الفدرن؛ قبل لطفى عبد الباديع ؛ الهيقة المصربة العامة تلكتاب » الشاهرة ۲ هد ؛ ص YEY‏ 
5 أبوالعلاء المری» رسالة الصاهل والشاحج » غفین هائد: عبد الرحمن ؛ دار ا معارف» بصم ١91/8‏ ؛ رأجيع مئدمة اضفقة. 
۷( الظر ۱ عبد الغدور الكلاعى : احکام صیمد الکلام؛ حفین بحمد رضران الداية ) عالم الكتب» يررك ؛ ۱۹۸۰۵ اص 4 القفطى؛ إلياه الرواة على ألبام النصاة؛ 


تمقين محمد أبوالفضل إبراهيم؛ دار الفكر العربى ؛ الفاهرة ۰۱۹۸۷ ج! ؛ ص۰۹۸ 


)۹( رسالة ابن الفارح؛ ص 4ل ةك 


۹۱ 





آلفت كمال الرربى 


() الصدر السابق؛ ص ؟ , 

۱ انرا طيب تيزبنى ؛ مطمروغ رزية جمديدة للفكر العربي في العصر الرسيظ؛ دار «سدن؛ دسدن؛ ط۲ ص ۱۸۱ - ۱۸۵. مد العزیز الدرری» عقدمة فی الداریخ 
الالقصاديى العربى : دار الطليعة للطباعة رالنشر: پیررت ۱۹۷۸ ؛ عي 1۷ ومابعدها, 

۰۸۱۱ - ۸۰ رسالة الغفران» ص‎ )١١( 

(۱۳) رسالة الففران؛ ص ۸۸۸ - ۰4۸۱ 

۱ میب نبزینی» مشررع رزیا جدیدا؛ مرجم سایل؛ ص ۱۸۱ رنابعدها؛ آدم مز: اطحصارا الاسلامبة في الفرث الرابع الهجریگ. 

۰۳۸۱ الحضارة الإسلامية فى القرن الرابع الهجرى,؛ مجلد ۱+ ص‎ )١8( 

() الرجم السابل؛ الصفحة نفسها. 

(10) أبوالعلاء المعرى؛ ديران سقط الزلد؛ مطبعة دار الكتب المصرية؛ ١1548‏ ؛ السفر الثانى؛ الفسم الأول» ص ٠١‏ . 

(18) رصالة الغفران, ص ,١١‏ 

۰۱۰4 ۰۱۰۳ رسالة الصاهل والشاحج؛ س ۲۰۲. انظر ابضا‎ )۱٩( 

(۲۰) رسالا الغفران» ص ۰۸۰۳۰۱۸۰۲ 

(۲۱) انظر (حسان هباس؛ تاريخ النقد ابادبي هند العرب؛ دار الأمالا؛ بیروت ۰۱۹۷۱ ص ۳۱۱ رما بعدها. 

(۲۲) بافوث الحموی؛ فعجم الأدياء؛ دار الككتب العلمية؛ بيررث ۱۹۹۱ ,؛ جا ص ۳۳۳ 

۰۳۳۱ باثوث الحموى؛ معجم الأدباء؛ ج٤ ؛ ص‎ )١( 

(۲) رسالة الصاهل رالداحج ص ۱۳۱٩‏ ۲۲۰, 

(۲۵) رسالة الغفران؛ ص ۳۷۲. 

۱ الففران» مس ۰۱۳۲ 

(۲۷) نفسه» ص ۱۲۸۰ انظر ابضا مس ۰۲۸۱ 

,٠٠١ انظر؛ الفاطى ؛ الباه الرواة: ج ابعص‎ (TA) 

(۲) الففران» مي ۰۱۲۴۰۱۱۲۱ 

(۳۰) نفسه؛ ص ۰۱۳۱۰۱۱۴۰ 

)۳1( الغفران؛ مس ۱۳۲ م ۰۱۷۱۰ 

(7") لفسدر ص ۰۱۹۰ 

(9") لفسدء ص ۰۲۸۱ 

۴۸۱ نلسه: ص ۰۳۰۱ 

(۴) نفسه؛ ص ۳۵۲ , 

۲ الظر على سبيل المال الفغران؛ مس ۰۱٩۴‏ ۰۲4۱ ۰۲۷۸ ۰۲۲۸۱۲۸۸۰۱۳۸۲ ۰۱۷۲۱۱۷۱۰۱۲۵۸ 

(0”") الغفران: ص +171 ۲۹4 , 

(۳۸) للسه: مي ۰۱۹۸ 

(۳۹) نفسه؛ ص ۰۲۱۰ 

(۰) نلسه, ص ۰۲٩۱‏ 

(۱۱) نفسه؛ ص ۲۷۹ رمابمدها: 

(۱۲) نفسه: ۳۷۱/۳۷۰. 

(1) بامكبور؛ بامجبورء مايكب؛ ما يجب. يقول اپرالعلاء إنها لغة يستعملها أهل لیس . الغشران؛ ص ۰۱٩۳‏ 

(44) الغفران: ص ۰۲۳۰ ۱ 

(8)) الغفران؛ ص ۰۲۳۱ 

)) الغفران» ص ة"؟ , 

(۷) الخفران؛ مس ۳۲۲ 

(4۸) الخفران؛ ص ۰۳۳٩‏ 

۰.۳۲۹ - ۳۲4 انظر لفاء ابطل بالحارث الیشکری؛ ص‎ )4٩( 

۰۱ الغفران؛ مس 5 

)81( الغفران» ص ۱۷۸ , 

(۵۲) الففران» ص ۱۷۹ انظر ایضا ۱۲۵۹ ۰۸۲۹۰ ۱۱۹۵۱۱۹۸ ۰۱۷۳۱۱۷۰ 

۳۱ راجع صفحاث ۷۹۸ + ۲۰۰ ۲۰۱ ۲۰۳+ ۲۰4 ۱۷۳/۱ ۷ ۱۷۱۷۴۳۳/۷۱( ۸ ۱۱ ۲۵۸۰۲۷ سس الغفران. 


۰۱۸۷ الغفران» ص‎ tel) 


۹۲ 





۰۲۷۷ الغهران , ص‎ (ee) 

(۶7) انظر ابضا اللشران: ص ۰۲۷۸ ۰۳۹۵ 

(۵۷) انظره ص ۱۲۹۱۱۲۱۹ ۰۲۷۱۰۱۲۹۹ 

(۸) انظر: ص ۲۱۳۰۱۲۳۰۸۱۲۲ ۱۲۹۸ ۳۰۳۱۳۲۵۱۳۲۸ - ۳۰۵: 

۱( انظر» ص ۸۲۳۲۲ ۳۸۳۲ ۲۹۹ . 

الظر؛ ص ۰۱3۸ 

۲ أ القاسرا» سبع نهم با بن أى لقي زوج را حت ارول سان أله عله وام ور أن ارس زرجه ابدعه رفية؛ فأمره أبر لهب أن يطلقها تفعل. ودعا 
غليه رسول الله صلى الله علبه رسلم ففال؛ اللهم سلط عليه كلب من كلابك لأكله الأسد فى بعض أسفاره ويقال إنه التهمه بموضع القاصرة بطريق الشام. الظر 
ابن تنيبة؛ المعارفاء لین لررت عکاشذ: الهیدة الصریا العامة للکتاب؛ ۲ ص ۱۲۵ انظر: رسالة الغفران : ص 89 ؟. أما ذلب الأسلمي؛ فهر ينسب 
إلى أصبان بن أوس الأسلمى؛ أسلم رماث بالكرقة فى بداية كم معارية؛ ريغرف بمکلم الالب وذلك أنه كان فى غنم له فد الاب على شاه متها لصاح 
عليه؛ فألعى على ذلبه رخخاطه قائلا: مول بينى وبين رزل ساله الله إلى ؛ فمن لها يرم بشغل عنها؟ انظر رسالة الغفران ص ۲۹۸. 

O17‏ رسالة الغفران) ص ۷۹ے ۰ ۱ ؟. الظر حسين لوزی؛ حديث السندباد القدع : دار الکتاب اللبدانی » دار الکتاب الصری؛ بيررث؛ القاهرة؛ ۷۷ص 
45 رمابعدها. 

(۳) الففران: ص ١98١‏ ؟8؟,. 





۳ 


سا اس لال شل ل اا ساس لس اتنا ااام اله لاطا ااا ا ل الا 


فی استتطاق النص : 
سیرة ذاتية این طفسیل 








عبدالله |براهیم " 


سس سك 


ےا 

تظهر النصرص الأدبية الكبرى فى التاريخ؛ دون أن 
نخضع مباشرة لإشكالية التجنيس ؛ إذ إن البحث فى أمر 
الأجئاس الأدبية بحث حديث» لأحر كثيراً عن عصور 
النصوص القديمة . والنظر مجدداً فى جئسية النص 
الأدبى ؛ واستنطاقه رتاویله: أمر يشذى النص بعوامل 
القوة اکثر ما بضعف شأنه ؛ ذلك أنه ؛ بخصب الظاهر 
الخفية فيه ؛ التى ضمرت بسبب کثیر من الظروف 
المنصلة بتاريخ لنص رطرائن تلفیه . بيد أن استنطاقاً 
لایقرم علی فرائن ینطری علیها النص» یمد ضرباً من 
«التقويل) الذى قد يلحق ضرراً فادحاً بالنص نفسه» 
كما أن استنطاقا لا يأحذ فى الاعتبار دور العداصر المكولة 
للص , فی علاناتها بالداثرة الابداعية الی تندرج نبها 
صوص الأدب نيد البحث؛ سبفطى إلى مزید من 
ال وهام الخطيرة. فالمضاهاة بين المظاهر والملامح والعناصر 
ااال سس سس نس سس 


ليبا كلبة الأداب - ليبيا. 


1 


التى تتشصل بالنص؛ وئكونه؛ تعد من الأمور المنهجية 
الملازمة للبحوث التى تهدف إلى مخقیق (عادة نظر فی 
موروث الماضى؛ بما يشحنه بالقوة والديمومة؛ وبدشط 
البؤر الدلالية الکامة فیه: سعياً وراء كشف قبمنه 
الأدبية. 


إن هدفاً مثل هذا هو الدافع وراء إعادة النظر فى نص 
(حی بن بقظان) لابن طفیل؛ وفراءته قراءة جدیدذ؛ 
استناداً إلى تنظيم مکونانه؛ بما بجعل الثص یفراً فراهة 
تختلف عما كان يقرأ فيه من قبل . 

إن النظر إلى النص المذكورء عبر منظورین متلازمین؛ 
هما عد النص سيرة ذائية ‏ فكرية لابن طفيل من ناحية؛ 
رصا ذانياً إشراقياً يحمل رية المؤلف من ناحية آخری» 
أنضى؛ عبر الاستنطاق والتأويل ؛ إلى الوقوف على جميع 
الاشار ات والعلامات التى تغلب هذا الأمر وتفسيرها 
ضمن سباقانها اللالية والتاريخية والعرفية؛ بما یجمل 
النص نفسه اطاراً لبؤرة خخاصة؛ ولكن مموهة؛ هی التجربة 





الوجردبة والفكرية للمؤلف. وقد استدعی ذلك بسط 
أرضية البحث؛ بالوقوف على الملامح العامة للرؤية 
الإشراقية؛ كما جلت للسهررردى» ولم يأل البحث 
جهداً فى نوضيح کل ما بتصل باللص, ما له علاقة 
بفلسفة الاشراق من جهة؛ وبالظروف الشاريخية النی 
احتضنت اللص ومژلفه من جهة أخرى؛ بغية نوضيح 
المرجهات الخارجية الثى لمعل من ذلك النص سيرة ذانية 
لابن طفيل . 
2 


یعرف السهروردی (۵۸۷ 2 ۱۱۹۱) الاشراق بأنه 
اشروق الأنوار على الدفس بحيث تنقطع عن منازعة 
لوهم:۱). وهر یفترن بالکشف الذی هو «ظهرر الأثوار 
المقلية ولمانها وفیضانها بالاشراقات علی الأنفس عند 
مردها»(۲۳. ونکون الحکمة الاشراقية» نبعا لذلك؛ 
حكمة إلهية» لأنها تدشد معرفة الله 
والحقائق الربائبة؛ وذلك بتعميق الحياة 
الداخلية؛ حتى تستحيل النفس إلى مرأة؛ 
تنعكس عليها الحقائق الخالدة)7' , 
ولا يكون ذلك ممكداً. حسب السهروردى» شيخ 
الإشراق؛ إلا ب «الانسلاخ عن الدئيا؛ و #مشاهدة الأنوار 
الإلهية؛؛ ثم الوصول إلى حال من الكشف ١لا‏ نهاية 
له , يتحول فيها العابد إلى «حكيم متأله) يفقد القدرة 
على جسده؛ لأن بدنه ابصیر کفمیص پخلعه تارة 
وبلبسه تارة؛. ثم يخلص السسهروردى إلى القول؛ إن 
الإنسان لا يعد من حكماء الإشراق مالم يطلع على 
الخميرة المقدسة؛ ومالم يخلع وبلبس» فإن شاء عرج إلى 
الدور؛ وان شاء ظهر فى أيه صررة أراد؛؛ ثم يعلل ذلك 
بالقول إن قدرة الإشراق «محصل له بالنور الشارق علیه»؛ 
ویمضی متسائلا: ۱ 





حى بن بفظان 


ألم تر أن الحديدة الحامية إذا أثرت فيها النار 
تتشبه بالداره ونستضئ ومخرق؟ فاللفس من 
جوهر الفدس [ذا انفعلت باللور» واکتست 
باس الشررق؛ أثرت وفعلت؛ فتومئ فیحصل 
الشئ بایمائها» وتتصور فیقم علی حسب 
تصورها؛(*۲. ١‏ 


وهنا بشخص سژال جوهری؛ وهو: ما السبیل اموصلة 
إلى حالة الكشف ثم الإشراق؟ إن السهروردى ذانه؛ 
يحدد ذلك كونه رأس حكماء الإشراق؛ فيقول مخامباً 
مربد نلك الحكمة: 


اأنت إذا واظبت علی الشفکیسر فى العالم 
القسدسى؛ وصمث عن المطاعم ولذات 
الحواس إلا عند الحاجة» وصلیت باللیالی؛ 
رلطفت سرك بشخیل آمور مناسبة للقدس» 
وناجیت ال9 الأعلى متلطفاً متملقاء وفرأت 
الرحی الالهی کثیرا؛ وطربت نفسك أحیانً 
نطريباً؛ وعبدت رباك تعطيمًا ورهبت قواك 
ترهیبا» ربما تخطف عليك أنوار مثل السرق 
لذیذة؛ ویکثر فیتابع » وقد يسلبك عن مشاهدة 
الأجرام؛ ويكاد سنا برقه يذهب بالأبصار» 
رصل لك حالات مشاهدة:؛ فلا حتاج زلی 

السماع من غیرك)(*۲. 
وسيتبين لاحفأ كيف أن حى بن يفظان فد تمثل 
كل هذاء تمثلاً روحياً؛ وهو فى مغارته؛ وأفلح فى بلوغ 
مسرحلة الكشف والمشاهدة؛ عبر المعاينة والنظر أرلا» 
والبحث والتقصى ثنباً: ثم الدماهى فى ذات الخالق 
أخسيراً سطع فى داخله أنوار الإشراق» كما رسم 

السهروردى مظاهرها وتجلياتها. 

0 


عد الله إإراهيم تت س ا 


تذهب فلسفة الإشراق إلى أنّ نشأة الكون قد حدلت 
على سبيل الانبئاق عن موحد يستعصى إدراكه بالقوى 
العفلية والحسية؛ فهو موجود وجودا مطلقاً وعنه نوالت 
نزرلا" مکونات العالم, رکلما ازداد هبوط الکائنات صرب 
الطبيمة: ضمرت صفات الوجد الأول فيهاء إلى أن 
نختفى تلك الصفات فى أخط الأشياء كالممادن 
والأحجار. وعلى نفيض ذلك؛ فكلما ارتفعت الموجودات 
نی مراتبها صوب ذلك الوجد ازدادت حصائصه وصفانه 
فيها؛ فتسمو باقترابها إلبه؛ وتماهيها فيه؛ لأنها نطرد 
عنها صفات الفساد والحدوث»: وتكتسب سمة الديمومة: 
رهی فی ذلك شأنها شأن النور الذى يزداد وهجا كلما 
اقرب إلى الشمس؛ ویزداد عشمة کلما ابتعد عنها. ونا 
كان إدراك هذه الحقيقة لا يتم |لا للنفوس؛ کون غیرها 
بفتفر أصلا للإدراك والتفكرء وجب على النفس أن خن 
إلى مصدرهاء رعفرغ لطلب اللذات العلیاء لذاث 
الاندماج فى الموجد الأول» وذلك لا يتم؛ حسب حكمة 
الإشراق؛ إلا بالاخشبار فالبحث النظرى؛ وأخيراً بالتأمل 
الباطنى ؛ إذ يتفمتح الذهن؛ وتتسامى النفس؛ فتشرق علیها 
الحقائق الأزلية الشابئة؛ فتئال بذلك سعادئها العظمى 
المرجوة. وسبيل ذلك؛ لدى الإشراقيين؛ هو الششبه 
بالأجرام السماوية والأفلاك؛ لتنظيم درجات التسامی؛ 
ابشداء من کرة الفمر؛ وهی ما تقابل العقل العاشره 
رصولا إلى زحل الذى يقابل المقل الرابع؛ لم جرم 
الشوابت؛ فجرم السماء الأولى؛ وهما يقابلان العقل 
الشالث والشانى؛ وصولا إلى العمل الأول الذى يشعالى 
على جميع صفات الأفلاك والأجرام؛ وهو پنبشن عن 
الموجد المطلق؛ وبوصول النفس إليه تبلغ غاية سعادئها 
وكمالها ۲ 


2 
کان اہن سیا (۲۸) < ۰۳۷ ۱) فد دشن لفاسفة 
الإشراق» بالشمثیل الرمزی؛ فى رسالثه (حى بن پفغلان) 


11 


اتی کانت موجه لرية ابن طفيل؛ ليس فى احشذاء 
العنوان فحسب: إنما فى المنظومة المعرفية التى كانت 
رسالته تحيل عليهاء بالإشارة والإبماء والتلميح. رعلى 
الرغم من محارلة الشيخ الرئيس تضليل معاصريبه بأنه 
كان من المثائين : إلا أنه أفر أخيراً فى (منطق الشرفیین) 
بأنه يريد أن یضع «كتاباً يحثرى على أمهات العلم الحق 
الذی استبطه من نظر کثیرا؛ ونکر ملیا؛ ولم یکن من 
وجرده الحدس بعیدا؛ » وکان حسب فوله بضس بالکتاب 
إلا علی «الذین يقومون منا مقام النفس)”") . ثم تفدم 
خطوة أخرى وأخيرة فى مجال کشف رژیته ال شرافیة؛ 
فخصص لذلك كتابه (الإشارات والتبيهات) الذى 
احتوى؛ کما بفول؛ «أصولاً وجملاً من الحكمة) هى: 
کما بقول نصبر الدین الطوسی ۱۷۲۱ = ۱۳۵۵)؛ من 
«أشرف ما ينسب إلى الحقيقة واليقين؛؛ وتتصل نلك 
الأصول والجمل ب ١معرفة‏ أعيان الموجودات المترئبة؛ 
المبتدئة من موجدها ومبدثهاء والعلم بأسباب الكائنات 
المتسلسلة المنئهية إلى غايتها ومنتهاها ^ . 

إن رسالة (حى بن يقظان) لابن سينا إنما هى 
وصف لعروج المقل الفعال الرمزى إلى الموجد المطلق 
الذى يتربع على العرش؛ حسب نظام ابن سينا الكونى . 
ویظهر ذلك السقل بصورة «شیخ بهى قد أرغل فى 
السن: رابت علبهالسنون؛وهو نی را ال ولم 
بهن منه عظم؛ ولا تضعضع له ركن؛ وما عليه من 
الشيب إلا رواء من بشيب۲" . إن رحلة «حى؛ ابن سينا 
داخل النفس هى ذائها رحلة «حى؛ ابن طفيل؛ 
كلاهما ارتجمل بغية الانصال بالموجد المطلق؛ فخاضا 
صعاب الکشف والاشراق معا 


هگ 
لقد ألح إلى إشراقية (حى بن بقظان)٠"٠‏ وآشیر 
إلى أن موقفه ٠صورة‏ لابن طفيل عن نفسه منهجاً 





رخًا ومونفا!!!'. بيد أن الجابری لا بری ذلك؛ 
فابن طفيل؛ كما برى»؛ بقدم «فراءة كاملة لفلسفة ابن 
سينا المشرقية؛ قراءة استهدفت الكشف عن أسرارها 
ومصادرها»؛ وينفي إشرائيعه لأنه الم يكن ينطلق فى 
تفکیره ولا فی |شکالیشه من منطلق ابن سیناا ؛ ودلیله 
على ذلك «فشل حي بن بقظان فى اع سلامان 
رجمهوره؛ بان ممتفدانهم الدبنية هی مجرد مشالات؛ 
ورموز للحقيقة الباشرة التی اکتشفها بالعفل؛ . وفشله 
هدا؛ حسب الجابری؛ یحیل علی «فشل الدرسة 
٠‏ الفلسفية فى المشرق التى بلغت أوجها مع ابن سينا في 
محاولتها الرامية إلى دمج الدين فى الفلسفة؛. أما البديل 
الذى طرحه ابن طفيل وفلاسفة المغرب والأندلس؛ كما 
يذهب الجابرى؛ فهو «الفسصل بين الدين 
والفلسفة)"'“. 


لا يستند الجابرى فى تقوبل موقف ابن طفيل؛ فبما 
نرى؛ إلى معطيات معله ينفى إشرافية ابن طفيل. 
واعتماده علی «الوئف الدرامی) الى اذه حى بن 
بفظان لا يقيم الدليل على دعراه؛ ذلك أن استنطاق 
النص» فى مقدمته وخائمته؛ وفى مئنه؛ إنما ينفضى إلى 
موقف مغاير تمام المغايرة؛ كما سيتضح فى الفقرة الائية. 

تت 

شانه شأن الغزالی (۵۰۵ 2 )١١١١‏ فى (المفذ من 
الضلال) ؛ آطر ابن طفیل انص؛ (حی بن بفظان) باطار 
يظهر نيه سائل يطلب الحقيمة:؛ وهذا الا طار [نما هو 
اإجراء مدهجى» يمحده من إدارة حرار حرل الرزية 
الإشرافبة الى يهدف إلى نوصيلها إلى المتلقى الذى 
يتحد بشخصية طالب الحقيقة المجهولة الذى یبدا معه 
الکتساب وینشهی به؛ وسيتضح دور هذا السائل فى 
تضاعيف الاستنطاق؛ ركيف أنه يوجه قراءة النص وجهة 


إشرافبة؛ تنفق ودائرة المعرفة الثى تغذى نص (ححى بن 
يقظان) برؤيئه ؛ وتؤكد أله اسيرة) ذائية - فكرية» مقدعة 
لابن طفیل. 

بغر ابن طفبل انصاله بحكمة الإشراق التى مثلها 
قبله ابن سينا بالقول: (إن من أراد الحق الذی لا 
جمجمة فبه؛ فعليه بطلبها والجد فى افتنائها؛ 3 . أما 
كيف يعبر عن تمثله تلك الحكمة؛ فیکشفه من خلال 
مخاطبته طالب الحقيقة الذى كان قد حرك فيه خخاطرا 
شريفا أفضى به إلى ؛ 


«مشاهدة حال لم آشهدها قبل» رانشهی بی 
إلى مبلغ هو الغرابة؛ بحيث لا بصفه لسان؛ 
ولا يقوم به بيان؛ لأنه من طور غير طورهما؛ 
وعالم غير عالمهما. غير أن تلك الحالء لما 
لها من السهجة والسرور؛ واللذة والحبور لا 
يستطبع من وصل إليهاء وانتهى إلى حد من 
حدودها؛ أن يكتم أمرهاء أو يخفى سرهاء بل 
يعثريه من الطرب والنشاط والمرح والالبساط» 
ما يحمله غلى البوح بها مجملة دون 
تفیل - ۰4۱۰ 
إن سوال غاية فى الأهمية يجب أن يشار بعد قراءة 
تلك الفقرة؛ ويجب أن بظل البحث عن جواب. له مائلاً 
فى الذهن ؛ فى تضاعيف ما يأتى من التحليل؛ زهو سوال 
مركب من مجموعة أسئلة ؛ 
ما الحال الغريية التى لم يشهدها ابن طفيل من قبل ؛ 
ولم يعجز اللسان والبيان عن وصفها؟ ولم تثير البهجة 
والسرور واللذة والحبور؟ ولم تمتنع على الإخعفاء؟ 
راخیر), ما الذی یجمل البوح بها أمراً متمذرا إلا على 
سبیل الاجمال لا التفصیل ! 


۷ 


اا 


إن الشوسل بالسرد الرمزی مکن ابن طفیل لا من 
إنما حرر وسائله التعسيرية فى كشف مالا يكشف 
بالوصف والحجاج والتحليل. ولهذاء فان حالة الذهول 
لتی آبداها [نما تذ کر بخمرة الذهول التی کانت تنتاب 
كبار المنصوفة من امدال الجنید والحلاج وذى الدون 
المصرى وابن عربی؛ ونقف أيضاً فى صف تعابير الشطح 
التى كانوا يشطحون بها. ولكن ابن طفيل ينعالى على 
اللجوء إلى عبارة خخاطفة نضئ وجده؛ ذلك أن الشطح 
المباشر فد يفضى إلى الطعن فى ذات الله؛ عندما يفلث 
زمام الشاطحين الذين منهم :من لم دنه العلرم) أو أنه 
دقال فيها بغیر محصیل - ۰.۸۱۰۱ فالوسيلة ينبغى أن تعبر 
عما هر کلی لا جزئی؛ ولا سبیل اکشر فدرة من 
«التمثيل الرمزىة للحالة الواعية وغير الواعية » وفيما کان 
المنصوفة يذهبون إلى أن «سبيل العارف عدم البحث عن 
هذا العلم (= التصوف) وعليه السلوك فيما يوصل إلى 
کشف الحقائن ؛ رمنی کشف له عن شئ علمه»(*۲۱ 
وهو الأمر الذى كان أبو يزيد البسطامى (١1؟‏ - 
4 قد عبر عنه بفوله: الا یزال العبد عارفاً مادام 
جاهلاً؛ فاذا زال جهله؛ زالت معرفثه) ٩۱۹۱‏ فابن طفيل 
والإشرافيون یفولون بضرورة النظر والبحث باعتبارهما 
مرححلة سابقة للكشف والإشراق» وهو ما اصطلح عليه 
الفرالی ب «العلم بكيفية تصقیل الرأنه ۰*۱۳ ویوضح 
ابن طفيل جملة الأمر قاثلا: ااستفام لیا الحق ار 
بطريق البحث والنظر ثم وجدنا منه الآن هذا الذوق 
البسير بالمشاهدة؛: ثم لا يشردد بالفول؛ لذلك رايا 
أنفسنا أهلاً لوضع كلام يؤثر عنا 4١١8‏ ثم يدعو 
سائله إلى مرافقئه فى رحلة الكشف الإشراقى؛ مخاطباً 
إياه : 


۹۸ 


«إنما نرد أن نحملك على المسالك الئى 
تقدم عليها سلوكناء ونسبح بك ی البحر 
الذى فد عبرناه أولاً حتى يفضى بك إلى ما 
أفضى بدا إلبه» فتشاهد من ذلك ما شاهدناه» 
وتتحقق ببصيرة نفسك کل ما مفقناه . 


ویخشتم ذلك؛ کاشفاً هدفه بوضوح لا لبس فيه لمن 
یفکر داخل مقولات الاشراق؛ بالقول؛ «ارجو آن أصل 
من السلوك بك على أقصر الطريق؛ وأمنها من الغوائل 
والآئات - ١٠١٠ء‏ وسبيل دخول الطريق التى تفضى إلى 
المشاهدة والكشفء إنما يكون باصطحاب السائل؛ عبر 
معادل رمسزى قوامه الحكابة التى توازى مربة «حی 
ابن يقظان؛ فيهاء تمربة ابن طفيل الفكربة. 
ما أن يفرغ ابن طفيل من إيراد حكاية حى 
ابن بقظان وسلامان وأبسال, حتى يعود ثائية إلى السائل 
بحاوره مجدداء فيؤكد له أن ما كان من خبرهم: 
اند اشثمل على حظ من الکلام؛ لا برجد 
فى كتاب؛ ولا يسمع فى معتاد الخطاب» 
وهو العلم المكنون الذى لا يقبله إلا أهل 
المعرفة بالله؛ ولا بجهله [لا آهل الغرة بالله - 
۳۵ 


ایکون أهل العرفة بالله غیر آوائك العارفین بذانه؛ 
من بلغ بهم الکشف حدا تماهوا نی ذاله؛ شأن حى 
ابن يقظان؟ رأيكون أهل الغرة بالله؛ غير أولئك الذين 
اعتمدرا البرهان والجدل؛ بغية معرفة حميقة الموجد 
الأول؟ وهل يكون «العلم المكدونه؛ سوى الكشف 
السرى الإشرائى الذى لا يسيره إلا العارفون بمدارجه 
ومسالكه الغامضة؟ إن ابن طفيل لا يكتفى بكل ما ورد 
ذكره؛ إنما بمضى ملحا على خقين دعرته؛ متجارزاً 
صبغة الإفراد فى الخطاب إلى صيغة الجمع؛ نیفول؛ 





ارأينا أن نلمح إلبهم بطرف من سر الأسرار لنجنذبهم 
إلى جائب التحقیق - ۰۱۲۳۵ ويسألهم أن يقبلوا اعتذاره 
لكونه يرى نفسه ملزماً بفول ما يجب قولة؛ والخوض فى 
هدا اللباب؛ رهتلك أسرار هذا الحجاب؛ وما شفيعه؛ 


«إلا لأنى نسدمت شواهن بزل الطرف عن 
مرآها؛ وآردت تفریب الکلام فیها علی وجه 
الشرضیب والششویی فی دخول العرین - 
o‏ 


إن نظرة مشقصية إلى ما وقفنا عليه نكشف أمرين 
معلازمين؛ لا سبيل إلى الفصل بينهماء ظل ابن طفيل 
يؤكد نلازمهما: أولهماء الكشف عن رأينه الإشراقية 
على سبيل التلميح وليس التصريح؛ وسنقف لاحقاً على 
سبب ذلك. وثانيهما ‏ وهو أمر غاية فى الأهمية ‏ 
اتتداب نفسه للدعرة إلى تلك الرژبة؛ والحث على 
الاعتفاد بهاء بوصفها سبيل النجاة و ؛الحق الذى لا 
جمجمة فيه . والأمر الذى يكشف عن الأمرين 
المذكورين تأكيده المتواصل أن حالة الكشف عصية على 
لوصف رانه لا سبیل للمارف النذهل برژية الحن» إلا 
التعبير عن الذهاله تمثيلا؛ من ججبهة؛ وإلحاحه على 
السائل أن يسلك هلا الطريق؛ بعد أن بسر له الأسر 
ودشن له السبيل التى يراها ملائمة لأن نقوده إلى جوهر 
الحق: ولا أنضل من أن يجعله يتمشل الحال؛ بككل 
حواسه خلال تتبع مراحل الكشف خخطرة خطوة؛ يكل 
ما پنطوی علیه من قدرة داخلية, بتأكيده أن البراهين 
المقلية والمنطقية قد تفلح فى خقيق صدق مرضرعهاء 
ولكنها لا تنجح فى 'كشف مضامينه؛ على نحو يجعل 
المتلقى يعتقد بهاء من جهة آخری. 

إن مهمة ابن طفيل مهمة عسيرة؛ ولكنها ناجحة. 
نهر لا بهدف إلى عرض أفاق رؤيته الإشراقية فحسب» 


إنما يبهدف أيضاً إلى تمديلها على نحو بجعل امريد 
منجلبا إليها وجدانيا وحسياً؛ وذلك بأن يصطحبه معه 
إلى غياهب ذلك العالم الداخلى. وإذا كان ابن سينا قد 
مهد سبيل الكشسف؛ تملیلا؛ فى رسالئه (حى 
ابن يفظان) ‏ فإن ابن طفيل قد أضفى شحنة أدبية عالية 
الشأن على حكايته الرمزية؛ وأحاطها بإطار هدف فيه إلى 
نشر الاشراق؛ وانئدب نفسه داعية لذلك» وبذا؛ فانه فاق 
فیما نظن؛ السهروردی «شیخ وفته فی علم الحفیفةه !۲۳ 
الذى اسئهواه الاستغراق فى الرموز والطلاسم إلى درجة 
غمضت فیها مرامبه؛ وأبهمت فيها مقاصده؛ فى 
(أصوات أجنحة جبرائيل) و (الغربة الغربية)؛ إلا لصفرة 
الصفرة ممن اندرج فى حضم ذلك المالم البکر؛ ثب 
المجهول. 
را ی 

[ذا آنلحت الففرة السالفة فی کش ف ائسراقية 
ابن طفيل والدعرة إليهاء استنادا إلى استنطاق مقدمة 
الکتاب وخاتمته؛ فالأمر بلزم أن نبين الأسباب التى 
جملته پتوسل الرمز للتعبیر عما كان يهدف إلى الوصول 
إليه؛ وذلك قبل أن نضع عسبارة «سیرة ابن طفیلا 
محل عبارة «قصة حى بن يقظان؛ , 

لند وفنا على الصيغة التعليمية الثی اعتمد علیها 
ابن طفيل ؛ سواء فى مخاطبة سائله؛ أو فى اصطحابه إلى 
العالم الرمزى الذى شيده ليكون فضاء يؤطر منظومة 
الرنائم التی تکفل حی بن يقظان بالقيام بها؛ وهی 
وقائع دالة على ضروب المجاهدة والحدس للارنقاء بالنفس 
إلى مصاف الموجد المطلق. بهد أن لمة سببین آنحرین 
بدعمان التحايل والاستنطاق؛ ويسوغان لجوء ابن طفيل 
إلى استعارة الحكاية عرض الوصف الباشر؛ وهما سببان 
مشرابطان: الأول: استحالة الوفوف على الإشراق بطرائق 
الرصف المجردة لكونه (حساسا وانخطافاً بموضوعه. 


۹۹ 








عبد الله إبراهيم 


والشائى؛ الحظر الذى كان قائماً على الإشراق فى 
الأندلس» لارتباطه بالاججاه الباطدى المشرقئ الذى كان 
يعبر عن نفسه بوساطة مراقف سياسية مناهضة للحكم 
فى الأندلس فى القرلين الخامس والسادس» بل قبل 
ذلك كما جلى فى مرقف السلطات من الجمعية 
السرية ( نسبة لابن مسرة الباطی )٩۳۱ < ۳۱٩‏ التی 
«دخلت مع السلطة خلال بعض الفئرات فى صصراع 
مکشوف» رحارشها هذه الاأخیرة بدون هوادز۱۸) 
وإليك نفصيل الأمر فى السببين المذكورين. 
أشار ابن طفيل كشيراء فی تضاعیف مقدمثه 
وخاتمئه للكتاب: إلى أن ما يعوزه للشعبير عن حالة 
المشاهدة هو «الألفاظ الجمهوربة؛؛ ويتصد ئللك الألفاظ 
الواضحة المعبرة عن حالة الوجد والكشفء الثى لعبر 
تمام التعبير عن حالة العارف عندما يبلغ أقصى مراحل 
عرفانه؛ ولا يتردد فى الاعتراف» کما أوردنا من قبل؛ أن 
الأمر من الغرابة ابحیث لایصفه لسان» ولا یشوم به 
بیان) ؛ ولم بجد فی «الاصطلاحات الخاصة؛ آسماء تدل 
علی الشوم الذى يشاهد به ذلك للع من المشاهدة- 
۸ وهو يوافق الشيخ الرئيس فى أن ذلك لايكون إلا 
ذوقاء وليس «على سبیل ال دراك النظری الست‌خرج 
بالقاییس ونفدیم القدمات وانتاج اللتائج - ۱۰۸ بل 
إنه يقرر أن التعبير عن نلك الحال؛ بالألفاظ المعروفة, 
بفقدها حفیفتها؛ لأن! 
«هذا ما لایمکن لبانه علی حقیفة آمره فى 
کتاب» رستی حارل أحد ذلك وتكلفه 
بالفول أو الكتب؛ استحالت حفیفته؛ وصار 
من قبيل الفسم الآخر النظرى؛ لأنه إذا كسى 
الحسروف والأصوات: وقسرب من عالم 
الشهادة؛ لم يي ماكان عليه بوجه ولاحال؛ 
واختلفت العبارات فیه اختلافا کثیرا ۲٠١٠‏ . 





بل إن الأمر يبلغ عند ابن طفيل حداً يجمله برف 
توالى مئن حكاية حى» فى اللحظة التى يكون فيها قد 
بدأ يطلب الفناء عن نفسه والإاخلاص فى مشاهدة 


- السق (ه الله) سثى تأتى له ذلك»6. فى هذه اللحظة‎ ٠ 


الذروة؛ بتدخل ابن طفيل ليخاطب السائل؛ قائلاً له؛ 
اصع الآن بسمع قلبك؛ وحدق ببصيرة 
عفلك إلى ما أشير به إليك لعلك أن يمد منه 
هديا يلفيك على جادة الطربق ؛ رشرطى 
عليك أن لا نطلب منى فى هذا الوقت مزيد 
يبان بالمشافهة؛ على ما أردعه هذه الأوراق» 
فان انجال ضین» والتحکم بالألفاظ على أمر 
ليس من شأنه أن بلفظ به خطر - 4۲۰۷. 


بشضح فى الفشر: اعلاه سضدار ضیق ابن طفيل 
بالألفاظ العاجزة عن روصف حال حى وهو على مشارف 
بلوغ غابته؛ وهو أمر نادراً ما تشکی منه الاشرافیو» 
الصورة التى تشكى فيها ابن طفيل منه؛ مع كل مهار 
الأسلوبية النى تلت فى الكتاب. ألا يعبر ذلك؛ حفا؛ 
عن إحساسه بقصور وسائل الخطاب عن استیعاب حال 
الرجد والمشاهدة والكشف التى كان حى بن یفظان 
بنزلق إليها باحاسیسه جمیما؟ فاذا کان الأمر کذلك» 
فلنمض إذن مع ابن طفيل فى الشعبير عن ضيقه 
بالألفاظ الئى تفثمر إلى قدرة نوصيل مايهدف إلى 
كيفه؛ ذلك أن؛ 
«المالم الإلهى الذى لا يقال فيه كل أر 
بعش ؛ ولا بدطن آمره بلفظ من الالفساظ 
المسموعة: إلا ولوهم فيه شی على حلاف 
الحقبقة: فلا يعرفه الا من شاهده؛ ولا تست 
حقيفته إلاعلد من حصل فيه 4۲۰۹ 


وسرعان مابعلن ضيقه بالأمر كله فيقول: «ألم نقدم 
إليك أنّ مجال العبارة هنا ضيق؛ وأن الألفاظ على كل 


حال نوهم غبر الحفيفة - ۱۲۱۵ لم يلغ سائله أن 
لاشى يمكن أن يصفه له بعد هذه المرحلة؛ فالأمر يفوق 
الوصف ؛ وپستعصی علیه: 
«هذا القدر هو الذى أمكننى الآن أن أشير 
إليك به فیما شاهده «حی بن بفظان» فى 
ذلك المقام الكريم (> مقام الله) فلا تللمس 
الزيادة عليه من جهة الألفاظ: فإن ذلك 
كالمتعلر 015 ٠‏ 


هذا هو پایجاز: تفصيل السبب الأول الذى جعل 
ابن طفيل يلجأ إلى استعارة حكاية رمزية ثموهة للتعبير 
عما كان يربد التعبير عنه؛ وهر ينصل مباشرة بعجز أدلة 
الرصفء وهى الألفاظ؛ عن كشف الأمسر بصورته 
المطلوبة. أما نفصيل السبب الذى جعله يعكتم على 
إشرافيته؛ فيبدو- وابن طفيل يوارب فيه غاية فى 
الأهمية وهو بلمح إليه إلماحاً» ما ند پلحفه الاعتراف به 
من ضرر بليغ. فهو يرى أنّ المشاهدة بوسيلة الإشراق شى 
خطير ونادرء بل هو (أعدم من الکبریت الاحمر - ۱٩۱۱‏ 
وذلك لقلة من ظفر به «لاسيما فى هذا الصقع الذى 
نحن فيه (» الأندلس)؛ لأن من الغرابة فى حد لايظفر 
",سیر مه الا الفرد بعد الفرد؛ ومن ظفر بشع منه لم 
يحام الئاس به إلا رمراًء فإن الملة الحبيفيةء والشريعة 
المحمدية:؛ قد منعثاه من الخوض فيه؛ وحذرتاه عنه ‏ 
.»١‏ فإذا وضعنا أمام أنظارنا الموقع السياسى 
والاجتماعی والثقافی لابن طفيل؛ إذ كان وزبراً معروفا 
فى غرناطة؛ ركائما للسر فى بلاط الموحدين؛ وطبیبا 
لسلطائهم أبى يعقوب يرسف (۵۸۰ < 184١)؛‏ 
رحيث كانت عامة الأندلس تعتقد بالمالكية مذهبا لم 
بنانسه مذهب آخر فی ربوعها؛ تبین لا السبب الذی 
جمل ابن طفیل یضفی علی رژیته طاء التکتم والسر؛ 
ولم اتخذ التلميح العابر وسيلة لهء بدل التصريح الواضح. 


وخنشد مقدمة الکتاب وخانمته بالاشارات الواضحة التى 
مخیل علی الخوف والحيرة والتردد والشحفظ . فابن باجة 
(۵۰۳۳ - ٩۱۱۳)؛‏ کما یقرل؛ منمه الطمن فی سیرته؛ 
الندح فی شخصه؛ من أن يكشف إشراقيته. ولهذاء فإنه 
يحترز فى مخاطبة سائله كثيرً؛ وما أن يطمئن إليه؛ حنی 
بؤكد له أن ما دفعه للبوح بما ينطوى عليه من رؤية 
اصحیح ولاك وذكاء صفائك!١‏ . وعليه أن يحسن الظن 
به وأن لاتتدازعه الشكوك رالظنوث؛ ها بینهما من دالودة 
والژالفة؛ . نما پسفر عنه [ن هو الا من «العلم الکنوث 
رلم یحشمل أن بضن به علیبه؛ ویشج به على من هم 
على شاكلته؛؛ فما كان أمامه سوى (إفشاء هذا السرء 
رهتك الحجاب ‏ 778 , 


ب لاه 

فرغنا ثيما وقفنا عليه؛ فى الفقرة السابقة» من 
استنطاق إطار «التص؛ ۰ فخلص بنا التحليل إلى أن 
ابن طفيل لجأ إلى التكثم لسببين؛ هما؛ فصور وسائل 
التعبير والخوف من كشف أمره. بيد أن 9مثن النص) 
يقدم لنا كشفاً ؛رمزيأ؛ أكثر أهمية فيما نحن بصدده؛ 
أعنى السلسلة المتتابعة من العمليات الاختبارية والحدسية 
التى يلجأ إلبها حى بن بقظان بنية تفیل هدفه. 
وسبئضح أن الوسائل التى اتبعهاء والمراحل التى مر بها؛ 
تمائل ماكنا قد وصفناه فى الفقرة الثالية. 


بدأ (حی) بحئه عن سر الحياة؛ ححينما فوجى بموت 
اللبية التى أرضعته؛ فكان سبب الموث سؤالا غامضاً 
استفزه للبحث فى كله الأمر؛ فأصبح العشور على سر 
الحياة هدفاً أساسياً من أهداف بحثه. وبغمره شوق عارم؛ 
حالما بضع بده على السر» ثم يعلل حنينه للظباء؛ حيدما 
يعثر على مكان وجود الروح أو النفس التى برجودها فى 
الجسد توجمد الحياة فى الكائنات. ويبدا؛ بعد ذلك 
البحث فى جواهر الأشياء أو نفوسهاء مثل الحیوانات 


۱. 
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واللبانات؛ وتتبین له وحدنها واتساق كينونتهاء ثم بقوده 
البحث إلى أنها مركبة من معنى الجسمية ومازاد عليها 
من صور. وبستدئج؛ تبعأ لذلك؛ أن كل جسم مكون من 
مادة وصورة؛ وبذا يكون قد حمل أسرار المرجودات الحية 
التى خط به؛ وهو بعد فى الثامنة والعشرين من عمره. 
لم يبدأء بعد ذلك؛ ولعه بمعرفة أسرار الأجرام السسماوية 
ويشغله أمر صائعهاء فيزداد حنينا لمعرفة كل ما بنصل 
بذلك الصائع. وهناء فى هذه المرحلة من البحث؛ يبدأ 
قلبه يتعلق بالعالم الأرفع؛ ويكون قد بلغ الخامسة 
والثلاثين. وإثر ذلك؛ تبدأ مرحلة الثة» ينطور فيها اهتمام 
«دحى! لمعرفة ذات الله وعلمه؛ فتتضاعف احاسیس 
الاشتياق إليه؛ وكلما انكشف له جائب ازداد انغماراً فى 
سعادته؛ وانصرف تماماً إلى نأملاته الذانية الجردة» إلى أن 
بشحقق من أن سعادته لانكون إلا بدرام البحث عن 
راجب الوجود؛ فیبدا يتشبه بالأجرام السماوية وبدور 
حول نفسه إلى أن يفقد إحساسه بالوجود؛ ويستئعين 
بوسائل الحدس كلها إلى أن يبلغ درجة مقبولة من 
التمائل بيه وبين ذات الله. ويفلح أخصيراً فى بلوغ 
مقصده؛ إذ يعتزل الحياة؛ وبلجاً إلى مغارة منعزلة؛ ولا 
بشغل إلا بإدامة علافشه مع الخالق؛ وذلك بوساطة 
مارسات حدسية شافة, سرعان مايعتادها مع مرور الزمن؛ 
ويكون آنذاك قد بلغ الخمسین من عمره. 

بحقق احی بن بقظان» حالة الشماهی فی ذات 
الخالق برساطة الوسائل السرهانبة الشجریسبة أولا» ثم 
الحدسية الاشراقية ثانیا, دون أن یعرف لغة بسترشد بها؛ 
أو مسولا بدله على الحق؛ وينم له كل ذلك قبل أن 
بفيض له اللقاء ب «أبسال؛ الذى يخبره بحقيقة الرسالة 
الديئية ؛ التى يجد آنها تئفق » نمام الاتفاف» مع ماکان قد 
اكتشفه بوسائله الخاصة: فلا يزيده ذلك إلا ثبانا على 
مابلغ فی مجاهدنه وحدوسه. 


۱۰۲ 


بورد ابن طفيل المحمتوى الذى أوجزناه؛ هناء بوساطة 
عرض مباشر لتجارب هى على الطبيعة؛ ويكشف خلال 
ذلك عن تأملاته الذانية بالتفصيل» فلا يلجأ إلى الإخبار 
عن شئ؛ بل يستعيض عن ذلك بالعرض والتمثيل؛ على 
نحو متدرج؛ إلى أن يبلغ الغاية القصوی. 


إن مضاهاة دقيقة بين المفهوم الإشرائى للنفس 
وسعادنها من جهة» وکشوفات حى بن يقظان من جهة 
ثالية) ربسن مناهيم الحياة والكون والله كما قال بها 
الاشرافیوث من جهة الئة وما توصل الیه احی) من 
جهة أخعرى؛ تكشف درجة عالية من العمائل والمطابقة 
بين المفاهيم المذكورة؛ فما قام به ابن طفيل وهو يضع 
قناع حی بن بفظان علی وجه»؛ هر تمثیل قصصی - 
رمزی لنظومة مفاهیم الفلسفة الاشراقية. فاذا استحضرنا 
حماس ابن طفيل فى دعوته السربة للإشراق» كما وقفنا 
عليها فى الفقرة الخامسسة؛ انضح لدا مقدار التطابق 
الكلى بين رؤيته ورؤية قربنه حى بن يقظان» ما يؤكد أن 
الأخير كان ٠تناعاً)‏ مره ابن طفيل بوساطته على جربته 
الفكربة؛ ورؤيثه الإشراقية العميقة والأصلية. فإذا كان 
الأمر كذلك؛ وقد أنضى بنا الاستنطاق إلى ذلك ألا 
بصح إذن أن نقول إن قصة (حى بن يقظان) هى ٠سيرة‏ 
ذانية - فكرية لابن طفيل؛؛ اسشعانت بالرمز والعرض 
والتمثيل؛ للشموبه على رؤية صاحبها الذى وجد أن هذا 
الأسلوب لا بمكنه من عرض رؤيته بيسر فحسب إلما 
يجنبه أيضاً مخاطر كثيرة كانت محدقة به؛ وکان هو فى 
غلى عنها فى تلك «الأصفاع؛ الى هى الأندلس؟ 
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کان روزنتال فد قرر أن «الفطة الرئيسية فى كل 
الشراجم الذائية العربية هى فى وصصول الشخص إلى 
الا پماث بمذهب من الذاهب؛ أو دين من الأدیان»(۲۱۹, 
وهو أمر بكشف أن السبر الذاتية العربية كانت تعنى 








بالتشكل العقائدى والفكرى لأصحابهاء ولا تنصرف إلى 
الجانب الشخصى الوجدانى- إلا نادراً كما هو الأمر 
عند ابن حزم. ولقد بين لنا استقراء أجريناه حول السيرة 
الذاتية العربية: 


أن هذا الشكل من فن السيرة العربية يصف» 
بأساليب مباشرة» أو غير مباشرة» رحلة التكون 
الفكرى والعقائدى لصاحب السيرة؛ الأمر 
الذى يجعل شخصيته هى المركز الذى يضفى 
أهمية على ماحوله؛ وكل شئ لايكتسب 
أهمية إلا عبر منظوره الذالی لا بحیط به؛ 
ولهذا فإن رؤيته نكتسب أهميئها الخاصة فى 
مدید مسيرة التطور الفكرى له. أما العناية 
بالجوائب الشخصية:؛ وجدانياً وعاطفياً» فلم 
يلعفت إليمها کتاب السهر الذائية» إلا ما له 
علاقة مباشرة بالتكون النفافى؛ الأمر الذى 
بفرر أن البواعث الکامنة؛ وراء کشابة السیر 
هى : الرغبة المتأخرة بتقديم سيرة اعتبارية» لا 

شخصية دقيقة؛ تعلى بوصف رحلة البحث 
عن الحفيقة فی بنية لفافية بزداد فیها الصراع 

پین الخیارات العفائدية والفکریة) ۲۲۳۲ . 
إن هذا الإطار العام لمداحى العناية الخاصة بالجانئب 
الفكرى والعفائدى يتجلى فى سير عربية كشيرة؛ مثل 


مصادر البحث ؛ 


حی بن بفظان 


السير الذانية لابن الهيثم والرازى وحدين بن إسحاف وابن 
رضوان وابن سينا والغزالی وابن خلدرن وغیرها؛ وهر 
بشتمل علی سیرة ابن طفیل أیضاء کما بین استنطاق 
النص فيما سبق؛ فهذه السیر: نهجت النهج ذانه الای 
عرفته السير الذانية العربية؛ لا آنها استعانت بوسپلة السرد 
القصصی لأسباب فصل البحث فبها. واذا کان کتاب 
السير قد اعتمدرا الصیغ الا خبارية ولوصفية لطرائن 
اکتساب العلوم؛ والتطور الفکری لهم؛ فان ابن طفیل قد 
انطلق من مونع آکثر عمومية منهم؛ لد منح ممربشه 
الذائية - الفکرية برساطة الرمز أففاً راسعا؛ لنکون جربة 
|شراقية شاملة؛ فهی بقدر اتصالها الحمیم به: تتصل 
أبضاً بدائرة الإشراق؛ وهى الدائرة الأخصب فى 
التصوف؛ فالرؤية الذائية فيها تنفست وسط الرؤية الشاملة 
للحکمة الشرقية؛ وکان «حی بن یفظان» بحیل فیها 
على ابن طفيل؛ مثلما بحیل علی نموذج انساهد 
الإشراقى الذى نذر نفسه لابحث فى كيفية بلوغ 
السمادة القصوی التی لاتحفن لا ببلوغ آخر رلبة من 
رتب موجودات الکون؛ حیث يشربع فى مكان خلف 
ذلك؛ کما یرل الاشرافیون» الوجد العطلق الذی هر 
السر الای ینفح الوجودات بأسباب الحیا:؛ وشحکم 
بصفانه اشمالية فی صیرورنها ورجودها. 


اب السهروردی (= شهاب الدين) ١‏ رسالة كلمات الصرفية, غفین سن على عاصي ؛ (مجل؛ معهد الخطرطات العربية) » مج ۲۸ ۱۰ م۰۱۸۳ 


۳ سای الگپالی ۰ ۱ وى (الفاهرة؛ فار الماری : ۱0۱۹۵۵ ص۰۳۳ 
يي هرة؛ قار أخعال ص 


۳ السهروردى (» شهاب الدين) ؛ کتاب اللمحاث؛ فيل إل العلوف ؛ (بیررت؛ دار اللهار: ۱۹۹۱٩‏ ص ۴۴ . 
٤‏ - المسهروردی (* شهاب الدين): مجموعة فى الحكمة الإلهية» بعداية هری كوربين ؛ (استالبول؛ مطبعة المعارل ؛ 4۵ e :)۱٩‏ 


۰ اللمحات: س۱۵۰. 


-١‏ كمال الیازجی: معالم الفکر العربی؛ (ببریث: دار العلم للملایین؛ ۹ ص ۱٩۳‏ ر ۰۲۲۳ رللتفصیل انظر: محمد على أبو رياث» أصرل الفلسفة 
الإشراقية عبد شهاب الدين السهروردی: (الاسکندرید: دار المرفا الجاسیة, ۱۹۸۷)؛ الفسم الثالي من الکتاب. 
۷ ابن سينا (- أبر على). منطل المشرقيين والقصيدة المردرجة فى المنطل؛ (الشاهرة؛ المككتبة السلفية» 41154151١‏ 
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ابن مهنا (ه أبو على) ؛ الإشاراث رالعييهات؛ شرح نصير الدين الطرسى ؛ تفي سلیمان دناء (القاهرة؛ هار العارف» ۰6۱۹۹۰ ۰۱۹۱۰۱ 
ابن سينا (- ابر علی)؛ رسالة حی بن بفظان, ضمن رسائل الشيخ الرليس فى أسرار الحكمة المدرقية تفيل میکائیل بن بححی الهرنی: (لبدن: مطبعة 
رہل ۰/۱۸۸٩‏ ۰۱۰۱۱ ۲, 

مدنی صالح» ابن طفیل: آصاپا ومراقف» (بنداد؛ دار الرشید للدشر: ۱۹۸۰)؛صی ۳۰ ومعالم الفكر العربي؛ ۰۲۳ 

مدنى صالح؛ أبن طفيل رفصذ حی بن پفظان» (بعداد» دار لشژرن الثفانیة, ۲۱۹۸۹؛ مس ۳۰ 

بحمد الجابری» هن رالفراث؛ (بیروث» دار التلویر؛ ۵ص ۰۱۲۰ 

ابن طفيل : حي بن پفظان. تفیل فاررل سعد» (ببروت؛ دار ال الجدیدا» ۱۹۷۸)؛ ص 5١٠؛‏ وستحيل غليه في المثن. 

ابن العقاد الحبلى (- أبر الفلاح عبد الحی) شذراث الذهب في آخبار من ذهب؛ (بیروت: الکلب الفجاری؛ دمت): ۰۵ ۰۱۹۲ 

أبر حيان التوحيدى, البصائر والاخائر؛ عقيل إبراهيم الکیلانی: («مشل؛ مطبعة ای 39811015514 ٠‏ 

الخزالي (« أبر حامد) ؛ إحياء غلرم اللدين » (الفاهرا: الطبعا التجارية) ؛ بت ۰۳۰۱۱ 

شدرات الذهب: ۱۵ ۱۵۴۳ . 

لحن والعراث؛ س ۱۷۱ ۰ 

عبد الرحمن بدری؛ الوث رالعبقرية؛ (الكوبث؛ وكالة المطبرعات ‏ بيررث: دار القلم؛ د.ث)؛ ص ١؟١.‏ 

عبد الله إبراهم: السردية العربية؛ بحث فى البنية السردية للموروث الحكانى العربي؛ بيررث؛ المركز النقافى العربي؛ 1917 ص ۰۱۳۹ 
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اروس 
فى النص السسردى العربى 
حافز سردی ام وحدة دلیه؟ 





نصر حامد آبو زید" 
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سس 


تتداول هنا موضوعا له آهمیته فی الثقافة العربية 
عامة وفی نصوصها السردية بصفة خاصة. آما أهميته فى 
الثقافة العربية عامة» فتتضح من مخلیلنا حضوره اللافت 
من زاويتين: الأولى هى اللغة من حيث بنيثئها الدلالية؛ 
والثانية هی «اللبوة؛ من حیث بنیتها المرفية. ولا حاجة 
بدا (لی تا کید آن الزاویتین - الدلالية والعرفية - هما 
بمشابة زاویتی الفاعدة فى مثلث «الشقافة»؛ ذلك أن 
«الشقانى؛ ليس فى التحليل الأخير إلا «المعرفى؛ الذى 
يمثل «المدلول» فى الأنظمة الدلالية الرمزية «الدالة؛» 
الثى تقمع ١اللغة) ‏ من حيث هى نظام رمزى دال - فى 
مرکز القلب منها. 

رعن آهمية الوضوع - الرژیا - فی اللص السردی 
العربى؛ نهذا ما تأمل أن يفصح عنه تخليلدا نصين 
سرديين يمشلان النصوص التأسيسية فى نظام السرد 
العربى. هلان النصان هما ٠قصة‏ بوسف؛ کما رردت 
فى القرآن الكريم فی السورة العروفة بهذا الاسم» والتص 
الشانى هو الجزء الأول من «السیرة النبویة» محمد بن 


e DERDA Ry 
- أسئاذ مساعد الدراسات الإسلامية والبلاغة ؛ قسم اللغة العربیة‎ * 


أداب القاهرة. 


إسحاق رراية ابن هشام. والتركيز على هذين النصين؛ 
بصفة خحاصة؛ ابع من حفيفة أنهما- كما أشرنا- 
نصان ناسیسیان من احیة» ومن حقيقة أنهما نصان 
تمثل «الرژبا» فیهما ظاهرة لافتة من ناحية أخرى. 

لکن موضوغ «الرژیا! بجاوز - من حیث حضوره 
اللافت فى اللقافة مربب 00- .رص السمردية؛ 
دید 2 كانت أو تاريخية؛ لينسرب بوصفه علصرا مؤثر 
و لا فى تشحيل پمیسه وی امس ود 2 ۱ 
السیطرة؛ فیتصدی الرخی الشدی معتمدا علی الم 
نفسه - الرؤيا ‏ من أجل إنتاج إيديولوجيا «ضادة. ومعنى 
ذلك أن موضوع «الرؤياء فى الثراث العربى أعمق كثيرا 
من آن تتناوله دراسة راحدة مهما کان الساعها. لدلك» 
لا مجد مفرًا هنا من الاعتراف بان هذا البحث یکتفی 
پاثارة الوضوع» محرکا بعض التساژلات بهدف «لارة) 
افتمام الدارسین رالباحشین ګل فى مجال اخحتصاصه 
والشغاله المعرفى. وا موضوع» بالإضافة إلى ذلك كله, 
يجاوز من زاوية الأهمية حدود الثقافات؛ ويتخطى حواجز 
اللغات؛ فهو يندرج فى سياق الدراسات المقارئة؛ وهذا أمر 
لا مجال له فى هذه الدراسة المتواضعة جدا. 


١م‎ 


ا 
تدمج اللغة العربية فى بنيتها الدلالية ثلاث دلالات 
للدال اللغوى ١رأى؛‏ تعد «الرؤيا؛ واحدة منها؛ رهى 
الدلالة الئى يسميها علماء اللغة 9رأى الحلمية» نمبيزا 
لپا عن «رأی الادراکیة) وارأى العلمية6. والأمثلة 
الدلاثة الثالية تبرز الفارق الدلالى بين هذه المسئوياث فى 
الاستخدام الفرآنی : 
١‏ «فلما جن عليه الليبل رأى کس و کسبا:..) 
(الأنعام/۷)- أدرك يبصره. 


۲ - «إذ قال بوسف لأبيه يا أبت نی رأيث أحد عشر 
كركبا والشمس والقمر رأيئهم لى ساجدين؛ 
(يوسل/4) - رأى فى المنام . 

" - «قالوا يا أبها العزيز إن له أبا شيخا كبيرا فخذٌ أحّدنا 
مكانه إنا نراك من المحسدين؛ (بوسف/8/) - 
نعلم/ نعتقد. 
من اللافت هنا أن البنية النحوية التركيبية لدلالة 

الإدراك البصرى فى المخال الأول» هی بنية تركيبية بسبعلة 

مکرنة من «الفعل؛ واالفاعل» راالفعول» ؛ نی حین أن 
البنية فی دلالتی «الرژیاه و «العلم آو الاعشفاد؛ بنية 
مركبة وأقل بساطة. فى المثالين الثانى والشالث؛ نرى أن 
العلاقة النحرية لا تقوم بین مفردات فقط ؛ كماهر 
الحال فى المغال الأرل» بل تقوم العلاقة أساسا بين 

جملتين تفع الثائية مهما من الارلى موقع «المفعول؛ . 

فى المثال الثانى؛ إذا أفردنا جملة «رأبت» عن سباقها 

الأوسم , مد آن جملة «احد عشر کوکب والشمس 
والفشمر ... لی ساجدین؛ هي فی الأصل - البنية 
المميقة - جملة اسمية مكونة من مبتداً رخبر. وفی 

المثال الثالث: (إنا نراك من المحسنين» نلاحظ أن الجملة؛ 

دنت من المهسدين1 وفعت الموقع نفسه من جملة 

«نری» ! حبث حول الضمیر «أنت» (لی «الکاف؟ . وهذا 
معناه أل ارأی» الحلمبة ار الملمية الاعشقادية تشملق 
بالعلاقات واللسب (الجملة علی الستوی النحوی) ؛ فى 


۱۰۹ 





حین تتعلن ارأی» البصرية الادراكية بالد رکات البسيطة 
(الفردات اللفوية علی السئوی اللحوی) . 

اللاحظة الشانية اللافستة آن الشال الشسانی 
رأى الحلمية - يكشف عن حالة وسطی بین الا درالك 
البصرى - المدال الأول - والعلم والاعتفاد - الشال 
الغالث ‏ وذلك لأن متعلق «الرژیا؛ مدركات بصرية. من 
هذه الزاوية؛ تتمائل دلالة السر با سم دلالة الإدراك 
البصرى؛ لكنها تتمائل - من زاوبة أخرى - مع دلالة 
رأى العلمية أو الاعتفادية؛ من حيث إن متعلق «الرؤيا؛ 
مدركات بصربة مركبة (صورة أو صور) وليس مدركا 
ببصريا واححدا. 

من هانین الملاحظتين؛ يمكن القول إن البنية 
الدلالية المدمجة فى دلالة الدال اللشوى ١رأي؛‏ تمثل 
الأساس اللضوی الذی مکن نظرية العرفة في الشفافة 
المربية الإسلامبة من جمل ال دراك الحسی مؤسسا 
للمعرفة العقلية النظرية وشرطا ضروربا لهاء هذا إلى 
جائب قدرة هذه النظرية فى سياتها الفلسفى على 
الجمع بين المعرفة (الاستدلالية؛ والمعرفة «الإشرافية؛ ؛ ی 
بين طاقتى «العقلء و «اطیلةء . أو لنقل ‏ بعبارة 
أحرى - إن نظرية المعرفة الإسلامية جمعت بين دلالة 
ارای» العلمبة ودلالة «رأی» الحلمية فی نسن كلى 
مسجم منبثق من دلالة ارأى) الإدراكبة البصصرية. 
وسنعود لتحليل هذا الإدماج بالتفصبل فيما بعد. 

وئمة علافة علی المسترى اللغوى الخالص بين 
«الرژیا؛ و (العقل؛ يبمكن تلمسها من خلال دال لغرى 
الث هو «الحلم؛ ‏ بسكون اللام أو بضمها كما ورد 
فی (اللسان) : «الحلم والحلم؛ الرژیا؛ والجمع أحلام. 
يقال حلم بحام إذا رأى فى المنام؛. ومن اللافت أن 
النص الفرانی حال تماما من حضور الفعل احلم) » ومن 
حضور الاسم احلم) أو «حلم؛ بمعنى الرؤيا فى صيغة . 
الفرد. لکن صبغة الجمع (أحلام) وردت مرنین فقط ؛ 
مضافة إلى كلمة «أضغاث؛ - أضغاث أحلام - ومحملة 





من ثم بدلالة سلبية. فى سورة ابوسف؛ بملن اللك 
رؤياه عن البقرات السبع والسنبلات السبع طالبا من 
ورجهاء الشوم - الملا ن يفثره فى شأن هده الرژیا؛ 
ويكون ردهم: 1قالوا أضغاث أحلام وما نحن بشأوبل 
الأحلام بعالمين. والمثال الثائى ورد فى سور ذ «الأنبياء) 
حكابة لقول مشركى مكة عن الوحى والنبوة: «بل قالوا 
اضفاث أحلام بل افتراه بل هو شاعر فليأتنا بآية كما 
أرسل الأولون؛. 

لكن غباب الدال احلم» بمعنی االرژیا؛ فى 
الفرأن يقابله حضوره بمعنی «الادراك وبلوغ سبلغ 
الرجال»؛ کمافی الأية ۵۸ من سورة االنورا: 
١...ليستأذلكم‏ الذين ملكت أيمانكم والذين لم ييلغوا 
الحلم ملگم...): کمارردت صيفة المع منها؛ 
«أحلام؛ بمعنى العقول كما فى الأبة ۳۲ من سورة 
«الطور) : ام تأمرهم أحلامهم بهذا أم هم قرم طاغون؟. 
وعلينا الآن أن نتساول عن سر الدلالة السلبية الواردة فى 
الاستخدام القرآنى لكلمة «أحلام؛ بمعنی «الرژی»» 
رعن دلالة اقتران هذه الدلالة بغياب صيغة المفرد منها: 
«حلم» بمعنى (الرؤيا؛ . والتساؤل نفسه يجب أن يثار عن 
الدلالة الاپجابية للکلمتین نفسیهما فی الاستخدام 
الفرانی. 

لفد حارلت المعاجم أن تتلمس وجه الترابعد بسن 
دلالتی کلمة «حلم؛ علی «الرژبا؛ وعلی بلوغ سن 
اللضج رالمقل» فربطت بین العنی المام للرلیا والعنی 
الخاص الرتبط ببلوغ سن «الاحنتلام)؛ ی مارسة 
الجماع فى «الرؤيا؛. إن بلوغ سن التضج والعقل ارنبط 
فى الذهنية العربية ‏ فيما يبدو - بوصول الصبى إلى 
مرحلة ١البلوغ‏ الئى تعنى قدرئه على معاشرة النساء. 
نلك هى علامة (الرجولة! التى تدكشف من خخلال 
علامة أخرى هى ١الاحثلام!:‏ ١ويقال:‏ قد حلم الرجل 
بالمرأة إذا حلم فى نومه أنه يباشرها... والحلم والاحتلام: 
الجماع ونحوه فى النوم ؛ والاسم الحلم) ٠‏ 

هذا الشرابط بين الدلالتين بفسر الدلالة السلبية 
المرتبطة بالدال؛ حلم) فى صیفة الفرد؛ ونی صيغة 


ربا نی النص السردى 


الجمع ‏ احلام - كذلك. لكن هذه الدلالة السلبية 
ذائها تكشف عن البعد الإيجابى فى الدلالة؛ بعد البلوغ 
والمقل. وإذا كان الاستخدام القرأنى قد فارق بين 
الدلالتين بتجنب استخدام صبغة المفرد إلا فى الدلالة 
الإيجابية؛ وفى الحرص على إبراز الوجه السلبى لصيغة 
الجمع «أحلام؛ بإضانتها إلى «أضغاث)؛ فإن المعاجم 
ند خلعلت تلك الدلالات؛ تا رکة مهمة التمییر والفصل 
للقرل اللبری: ارنی الحديث: الرؤيا من الله والحلم من 
الشيطان؛ والرؤيا والحلم عبارة عما يراه النائم نی نومه 
من الأشياء؛ ولكن غلبت الرؤيا على مايراه من الخير 
والشئ الحسن؛ وغلب الحلم على سايراه من الشر 
رالفبيح؟. 

هذا العمييز بين ١الرؤى؛‏ و (الأحلام؛» الذى جد 
أساسه فى الاستخدام القرآنى» یجعل من «الرلیا أداة 
معرفية للبشر عامة؛ وللبماء بصفة خحاصة؛ فالرؤيا 
الصادئة «جزه من اللبوة» ؛ وكان ١أول‏ مابدی) به رسول 
الله صلى الله عليه وسلم من الوحى الرژیا الصالحة فی 
النرم؛ فكان لابرى رؤيا إلا جاءت مثل فلق المسبح؛»؛ 
فيما بروى عن السيدة عائشة ". لذلك؛ اعتبر الكاذب 
الذی بدعی أنه رأی رژیا - ولم بحدث هدا له - مذنبا 
من الوجهة الدينية؛ اوفی الحدیث؛ من لم ما لم يحلم 
كلف أن يعقد بين شعيرتين: أى قال إنه رأى فى النوم 
مالم يره؛ رتکلف حلما لم بره... فإن فيل كذب 
الکاذب نی منامه لا بزید علی کذبه فی بفظشه؛ فلم 
زادث عقربته ورعيده وتكليفه عقد الشعيرئين؟ قيل: قد 
صح الخبر أن الرؤيا الصادقة جزه من النبوة؛ والنبوة لا 
نكون إلا وحياء والكاذب فى رؤياه يدعى أن الله تعالى 
أرأه سالم بره؛ وأعطاه جزوا من النبوة ولم یعطه یاه» 
والكاذب على الله أعظم فرية ثمن كذب على الخلق أو 
على نفسه؛ . 

هكذا تصبح «الرؤيا؛ أداة معرفية؛ فى ححين يكون 
الشیطان هو مصدر االحلم) ؛ ويصبح الكاذب المدعى 


۱۷ 





نصر حامد ابو زید 


کاذبا على الله؛ ولذلك تضاعفت کفارته سفسارنا 
بالحانث فى يمينه؛ إذ عليه أن يعقد بين شعيرنين؛ أى 
أن يجمع بين كفارئين من كفارات حنث اليمين. وفى 
هدا السياق يمكن أن نستدبط أن هذه الألوال النبوبة العى 
تمتلوه بها العاجم وردت نی سياف مناهضة حركة ادعاء 
النبوة. لكن الدلالة التى نحرص على تأكيدها هنا هى 
أهمية «الرؤيا؛ فى الثراث الإسلامى؛ وهى الأهمية التی 
جعلت منها ركنا أساسيا فى نظرية المعرفة الإسلامية» 
كما أشرنا من قبل؛ وكما سنفصل من بعد. 
ا 
برتبط دال «الرژیا؛ ارتباطا دلالیا وئیفا بدال آخر هو 
«التاریل) » وبرتبط کلاهما بدال الث هو الا حادیثا. 
هذا الدال الشالث (الأحاديث) ‏ جمع ١حديث؛‏ - 
بحيل إلى دال رابع حاصة فى سياق الاستخدام 
الفسرانى - هر والقصص؛ المرتبط بفعل (القص؛ أر 
«الحكى؛. إن «الرليا؛ فى حفيقتها فمل باطنى؛ 
مجموعة من الأحداث المدخيلة فى النوم؛ لابمكن أن 
تستنبط دلالتها أو تنكشف إلا حين تتحول إلى 9سرد) 
بقوم به الرائى ویتراصل به (قصا؛ أو 1 حکیاا مع طرف 
آحر. وحین تتحول الأحداث المتخيلة إلى سياق سردی 
تصصی, بصبح «الشاویل» مکنا. وبدون هذا «السرده 
الذی بحول الدرك - خبالیا - زلی لفوی واصلی» لا 
یمکن «الشاویل) الای لیس فى جوهره إلا محاولة 
۱ کش الدلالة والإفصاح علها. 
هذه الملاقة بين (الرؤياة و (القص» ‏ السرد - 
والشأوبل (تأوبل الأحاديث) بارزة فى مفتتح مسورة 
(يوسف؛. (يقصس! بوسف رؤياه على أبيه؛ لكن الأب 
الذى يخشى على يوسف من كيد إخوته يحذره من أن 
يفص الرؤيا على إخدوته؛ وببشره فى الوقت نفسه بأن 
الله سيجتبيه ويعلمه من ١تأويل‏ الأحاديث): 
«إذ قال يوسف لأبيه يا أبت إنى رأيت أحد 
عشر كوكبا والشمس والقمر رأبئهم لى 





ساجدین. قال نی لا تقصص رژباك علی 
إخونك فيكيدوا لك كيدا إن الشيطان 
للإنسان عدو مبين. وكذاك يجتبيك ربك 
وبعلمك من تاريل الأحاديث ويثم لممته 
عليك وعلى آل يعقوب كما أتمها على 
أبويك من قبل إبراهيم وإسحاق إن ربك علیم 
حکیم) , 
إن إطسلاق الدال «أحاديث: على (الأحلاما 
ر «الرژی» فی الاستخدام الفرآنی لا علاقة له بما ورد 
فى (معجم ألفاط القرآن الكريم) من أن نسمية «الرؤى؛ 
باسم «الأحاديث) ؛ الأن النفس مخدث بها فى منامهاا» 
لأن دلالة «حديث؛ واأحادیث) فى الاستخدام الفرانى 
تتضمن معنى (السرد؛ و (القصص؛ إلى جانب تضمنها 
دلالات ومعان أخرى. إن القرآن الكريم يصف نفسه باه 
«أحسن الحديث؛ (الزمر: ۳۳) مشیرا بدلالة اخالفة الی 
«لپر الحدیت؛ الذى بسعى به أصحابه إلى التشويش 
على القسرآن؛ والإضلال عن ذكر الله. ونحن نعلم أن 
المقصود بلهو الحديث النصص؛ خاصة قصص رسكم 
وأسفنديار؛ الئى كان يشوش بها بعض مش رکی فرہش 
على قراءة القرآن ". بالإضافة إلى ذلك» يشير القرآن 
إلى القصص والأحداث باسم «حدیث؛ كما ورد فى 
الأمثلة الأنية؛ 
١ ١‏ هل أناك حسدیث مسوسی» (ط4/٩؛‏ والنازعات 
۱8 
؟ ‏ دهل أناك حسدیث ضیف ابراهيم الکرمین 
(الذاریات/؛ ۲). 
۳ - «هل أناك حدیث الجنود؛ فرعون رلمود؛(ابروج/ 
4 
؛ - «هل أناك ححديث الغاشية؛ (الغاشية/١).‏ 
هكذا إذاكان «التاأريل؛ هو الوجه الاحر للرژیا؛ فان 
الوسیط الذی بلتسقی التسأویل من خلاله الرژیا هو 





١الحديث؛‏ - أى السرد أو القفصص - الذى بحول الرؤيا 
إلى نص لغوى يمكن للتأويل أن يمارس فعاليئه إزاءه. 
لکسن هسل تتسطابق (الرؤيا؛ مع تعبيرهاء أم أن للتعبير 
- الحدیث - استقلالا ابما من قوانینه الخاصة؟ فى 
التراث العربى الإسلامى مد تمييزا واضحا بين «الرژبا) 
فى ذانها و (التعبير؛ الذى تتحول من خبلاله الرزيا إلى 
حديث. يفرف ابن عربى مثلا بين (الرؤيا» والتعبير عنها 
بألفاظ لغوبة ‏ السرد ‏ ويعثبر ؛التعبيرة وسيطا بين 
١الرائى؛‏ و «الفسره القادر علی التأویل. فاذا عجز الرائی؛ 
مثلاء عن نقل رژیاه تعبیرا إلى خخبال المفسر؛ صارت 
عملبة «التأریل» غیر مکنة. بقول ابن عربی: 
(والتأويل عبارة عما يؤدى إليه ذلك الحديث 
الذى حدث عنده فى خياله. وما سسمى 
الإخبار عن الأمور عبارة؛ ولا التعبير عن 
السرؤيا نعبيراء إلا لكون انبر يعبر بما يتكلم 
به- أى يجوز بما يتكلم به من حطسرة 
نفسه إلى نفس السامع» فهو بنقله من خیال 
إلى خميال؛ لأن السامع بشخيله على فدر 
نهمه؛ فقد يطابق الخيال الخيال؛ خبال 
السامع مع يال المتكلم وقد لا يطابق. فإذا 
طابق سمی فهما وان لم بطابق فلیس بفهم: 
لم احدث عنه قد یحدث بلفظ یطابقه کما 
هو عليه فى نفسه فحیندد يسمى عبارة؛ وان 
لم يطابقه كان لفظا لا عبارة لأنه ما عبر به 
عن محله إلى محل السامع ". 
إن ابن عربى يحوم حول أهمية «التعبير» اللفرى 
عن «الرؤيا؛؛ وجوهرية هذه العملية بالنسبة إلى التأويل 
الذی پعنی کشف معنى الرموز «المتخيلة» وحل شفرئها. 
وإذا كان ابن عربى قد تناول هذا الموضوع فى سياق 
موضوع أشمل هو «تأريل؛ المعراج الصرنى - برصفه 
رحيلة خيالية - فإن إصراره على أهمية ١التعبير)؛‏ من 
حيث هو مرحلة وسطی بین «الرژیا» وه التأويل»؛ يؤكد 


الرژبا نی النص السردی 


النعامل مع (الرؤياة فى الثراث بوصفها نصا سرديا. وفى 
موسوعثه الكبرى (حياة الحيوان الكبرى) يركر 
«الدميرى؛ تركيزا شديد الدلالة على أهمية الصياغة 
اللغربة فى التعبير عن «الرؤيا؛ حتى إنه يذهب إلى أن 
دلالة «الرژیا؛ تعوفف على طبيعة اللغة التى يستخدمها 
الرائى فى سردها. وبرى أن شخصين قد يرى أحدهما 
فى المنام مثل ما رأه الآخر لکنه يسرده فى لغة تشاؤمية 
فى حين يسرده الأخر فى لغة تفاؤلية؛ فينقلب السرد 
العشاؤمى إلى اتأويل؛ قبيح بيدما ينقلب السرد التفاؤلى 
إلى الأويل؛ حمسن 10), 

وفى مخليلنا السرد فى (سيرة ابن هشام)؛ سنرى أن 
[التعبيرا يكتسب أهمية فائفة؛ بحيث امتئع رائى الحلم 
عن سرده طالبا من الکاهن الذی بتصدی للتاویل آن 
پشبت فدرنه - أرلا- بسرد «الرژیا؛ اللی رآها. ویبدر آن 
الرائى كان يخشى أن يعجر عن 9سرد) راه بنفسه؛ أو 
كان يخشى أن يفضى به «السردا إلى (التحريف؛ الذى 
يربك الدلالة إرباكا تاما. ونكتتفى هنا بهده الاشارة التی 
يتطلبها السياق الراهن؛ حیث سنمود لهذا الأمر فى سياق 
تخليلنا الرؤيا فى نص السيرة النبوبة بعد ذلك. 

كت 

إذا كانت «الرؤيا؛ فى الحقيقة نصا سردياء فإن 
وجود هذا النص السردى فى سياق نص سردى أوسع هو 
الذی بطرح السژال عن وظيفة «الرژبا؛ - برصفها نصا 
سردیا - فی النص السردی الذی ترد فيه. متى يكون هذا 
اللص دالرژیا» حافزا سردیا ومنی يكون وحدة دلالية ؟ رما 
أنصده بالحانز السردی هو الوحد: السردية اللی تکون 
رظيفتها الأساسية افتح السردا حين تكون وحدة 
انتتاحية؛ أو ا(عادا؛ فتح السرد عند محاور محددا أر 
مشاصل فی بنية النص يبدو السرد معها على رشك 
«الانغلاق؛. وليس معلى القول بأن هله الوحدة أر تلك 
حافز سردى أنها نقع خارج نطاق الدلالة؛ ذلك آن بنية 
السرد هى بئية دلالية لاشك فی ذللث. 


۱۹ 


تصرحاندأيون ٠‏ س 


كذلك حين نقول إن هذا الدص وحدة دلالية» 
لابعنى ذلك أنها وحدة دلالية تقع خارج اطار السرد؛ 
فلا وجود للدلالة حارج السرد كذلك. إنما المفصود أنه 
وحدة فى سلسلة (الأحداث؛ المبلية عن طريل المسرد. 
ومن المؤكد أننا بمكن أن نميز بين الوقائع والأحداث 
الى تمغلها «الحکایة» , والطریفة التى تعرتب بها هذه 
الوقائع وتلك الأحداث فى بنية سردية خخاصة فتمنحها 
دلالة مبفقة عن هذه النبية لخديدا. من هدا بكون 
العساؤل عما إذا كان النص/ الرؤيا حافزا صرديا أم وحدة 
دلالية نساؤلا عن عملية توظيف نص واسثيمابه 
داحل بنية نص أكبرء وذلك بهدف الکشف - كما 
أشرنا سالا عن أهمبة هذا النص / الرؤيا فى الشقافة 
العربية الإسلامية عموماء وفى السرد العربى على وجه 
الخصوص . 


فى قصة بوسف مجموعة من الرؤى؛ ريا يوسف 
لتی بنفتح بها النص السردى وبتأوبلها يختم النص» ورؤيا 
السجینین من رففاء بوسف فی السجن» ورؤيا الملك. 
ونبداً بتحلیل الرژبا الانتتاحية وتأویلها الختامی نی هذا 
النص القصصى الذى ريد أن نژکد طابعه القصصی 
الفصح عنه نی القرآن نفسه: نحن نقص عليك أحسن 
القصص بما أرحينا إليك هذا الفرآن وإن كنت من قبله 
لمن الغافلين» (بوسف/”7). بعد هذا التوصيف» بنفتح 
النص السردى بحلم يوسف الذى يقصه على أبيه ) وهو 
حلم يمثل بنية رمزية تختاج [لی فض شفرتها: آحد عشر 
کوکبا والشمس رالقمر راهم بوسف فی منامه ساجدین 
له. ولیس الخط السردی بانحناءاته وتعرجاته ربرحدات 
القص المكونة له إلا سبيلا للوصول إلى تأوبل تلك 
الرؤيا؛ أى إلى فض الشفرة وكشف الدلالة. 

إن تذير يمقوب يوسف من أن يققص رؤياه على 
إحوته حتى لايكيدوا له بمثل محاولة لتوجيه يوسف إلى 
يجنب العقباث التى بمكن أن تعوق تأويل الرؤيا ونخنق 
غننها. لكن هذه العقبات والعوائق نفسها ‏ التى تبداً 


۱۱۰ 


بكيد الإخوة - هى السبيل السردى الموصل إلى الخائمة 

نی تتکشف س خلالها دلالة الرژیا؛ رتأريلها. لذلك؛ 

بمکن الفول إن هذه الوحدة السردية (يوسف ‏ الأبثين 

۵ علی مستوی االنطرف؛ اللغری تبدر وحدهة 

هدفها مقاومة الانفتاح السردی؛ لکنها علی مستوی ما 

تنطوی عليه من ابشارة) ؛ ١وكذلك‏ يجتبيك ربك 
ریملمك من تأوبل الحادیث...» نبدو تأکیدا للحافز 

المتضمن فى الوحدة الأرلى؛ وححدة (الرؤيا) . 

هذا التعارض الظاهری بین امفارمة» الانفشاح 
السردی و ١الدفم)‏ فی اشاه ح رکته؛ يتمثل على 
المستوى اللغرى فى تقابل بین «البهی؛ و «الدعاء» . هذا 
بالإضافة إلى أله - ذلك التعارض والتقابل - يظل 
الفانون السردی السیطر علی الفصة کلها؛ حیث یبدر 
ماهر وعائق؛ على الستوی السطحی ادانما؛ على 
مسئری التحربك السردى المفضى إلى ختام القصة؛ كما 
یشمثل فی «تأویل» الرژیا. لذلك: تشوالی الرحدات 

السردية متضمدةً هذین البعدین» وذلك على النحو الثالی؛ 

١‏ تأمر إخصوة يوسف على تسثله وترددهم فى الفغل 
(نعارض) لم الانفاق على مجرد التخلص منه بإلقائه 
فى الجب. 

۲ - حوار الاخرة مع أيهم الذی برفض - متخوفا - 
إرسال بوسف معهم؛ لكنه فى الوقت نفسه يفئح 
للاخوة - من خلال هذا الخوف ‏ باب التفسير 
الذى يمكن أن بقدموه له بعد تنفیذ خطتهم؛ اکل 

نلاحظ أن الطابع المسيطر على الوحدة السالفة هو 

طابع المائق السلبی: محاولة القتل - الغیاب - الکذب - 

حزن الأب لكن هذا الطابع بمهد للوحدة الثالية التى 

تحمل طابعا إيجابيا على الوجه الثالى ؛ 

١‏ - القافلة التى تنقذ يوسف من الجبء لكنها تزهد فيه 
فتبيعه بثمن بخس (عبودية) , 

؟ ‏ المصرى الذى اشتراه يقرر أن بتخذه ولدأ وبطلب من 
امرائه أن تکرم مثوأه. 








ونکون الدلالة كلها إيجابية فى اتججاه الغاية - تأويل 
الرؤيا - ...٠‏ وكذلك مكنا لیوسف فی الأرض رلعلمه 
من تأوبل الأحاديث والله غالب على أمره ولكن أكثر 
الاس لایعلمون»(پوسف/۱ ۲). 


الوحدة التالبة هى الوحدة التى تمثل عائقا؛ وهی 
الوحدة الشی تبداً بمراودة الرأة پوسف والتی انشهت به 
إلى السجن؛ لكن ما يبدو عائفا يمثل على مسترى 
أعمق خريكا فى انجاه الغاية. ففى السجن تنكشف قدرة 
بوسف على تأوبل الأحاديث. ومن المهم أن للاحظ هنا 
أن هذه الوحدة تنفتح بعبارة ذات دلالة إيجابية موحية: 
درا بلغ أشده أتيئاه حكما رعلما وكذلك ری 
اهسنین) (پوسف/ ۲۲). وسيتكرر وصف يوسف بأله 
من ااحسنینا تكرارا لافشا. رتتکون هذه الوحدة من 


الأحداث الثالية: 

١د‏ حصدث المراودة والهم من الطرفين , لولا ظهسور 
البرهان.. 

۲ - استباق الباب وظهور سيد البيت وادعاء المرأة علی 
پوس : 


۳ - دفاع يوسف عن نفسه وبروت صدقه عن طريق 
الشاهد الذى فر علامة «ند» القمیص. من الهم 
هنا أن نذكر أن ١الفميص؛‏ كان دليلا على براءة 
پوسف ؛ فى حين ٠‏ أله كاك دليل إخوته س بالدم 
الكاذب - لإفناع الأب بأن الذلب قد اکل پوس . 
رسيظهر ١القميص»‏ فى النهاية علامة بشارة الأب 
ترد عليه بصره الذى فقده حزنا على يوسف. 


٤‏ - حديث لسوة المديئة والمأدبة التى أعدئها المرأة لهن. 

ه ‏ إصرار المرأة - علنا ‏ على إغواء برسف وتهديده 
بالسجن. 

ونختم هذه الوحدة بدعاء بوسف واستجابة الله للدعاء: 

«قال رب السجن أحب إلى مما يدعوننى إليه وإلا نصرف 


الرزيا فى النص السردى 


عنى كيسدهن أصب إليهن وأكن من الجساهلين, 
ناستجاب له ربه فصرف عنه كيدهن إنه هو السميع 
العليم) (بوسف/714,7), 

يمثل «السجن) ‏ كما (الجب» ‏ مفصلا سرديا. 
وإذا كان والجب؛ مفصلا يمثل حدثا جبريا من صنع 
نری هدفها الاعانة؛ ؛ فان «السجن)؛ يمثل مفصلا 
احشیاریا يدو عليه طابع «الإعافة»» لكله فى الحقيفة 
مضصل یفتح السرد زبوسع مجاله. فی السجن تظهر 
قدرات يوسف التنبؤبة فى تأوبل ا بكل ما يشير 
إليه ذلك من خفن بشارة أبيه يعقوب فى الوحدة السردية 
الشانبة. ورؤيا صاحبى السجن فى هذه الوحدة تمثل 
«حافزاه سردا تمهیدیا؛ فى حبن تمثل رؤيا الملك ححافرا 
سرديا أكبر: لأنه الحافز الذى يفضى إلى فتح السرد مرة 
آخری بالخروج من السجن وئولی خزائن الأرض. 

وبين الحافر السردى التمهيدى ‏ الرزيا - 
وتاریل پرسف لها مساحة سردية واسعة - من الأية ۳۷ 
إلى الآية 4 - مخصصة كلها لخطاب يوسف الوعظى 
التعليمى الدينى للسجيدين؛ وهى فى الحقشيقة رسالة 
موجهة - عبر السجینین - إلى المتلقى الذى يقص النص 
عليه «أحسن القصص)» إنها الرسالة الموجهة للقارئ عبر 
التلفی - اضاطب الأول - رالمدرجة فى بنية السرد 
إدراجا إضافيا. بعد هذه الرسالة يأتى تأوبل رژبا 
السجيئين؛ ويلى ذلك مباشرة (رؤيا؛ الملك الثى تذكر 
السجيئين ‏ اللذين أطلق سراحهما ونسيا ذكر يوسف - 
بسرسف. وتکون هذه الرژیا وما ترتب علیها سردیا هی 
الحافز السردی الذی یفتح اجحال لثبرلة یوسف رلشمکینه 
أمينا على «خزائن الأرض؛. 

رهنا تظهر الوحدة الأخيرة؛ ظهور إخرة يرسف»؛ 
والتعرف عليهم وطلبه منهم إحضار أحيهم الأصغر. 
وبتحرك السرد فى المكان إلى الحوار بين يعقرب وإخموة 
پرسف حول اصطحاب الأخ الأصفر - تکرار لخوف 
الأب على بوسف فى الوحدة السردية الشالشة ‏ لم 


۱۱ 


نصر حامد أبو زید 


اجتماع يوسف بأخيه وكشف نفسه له. بلى ذلك واقعة 

جعل السقابة فى رحل الأخ الأصغر لاحتجازه؛ وغضب 

الإخوة الذى لم بمنعهم من انهام يوسف بالسرقة؛ 
اقالوا إن يسرق فقد سرق أخ له من قبل 
فأسرها يوسف فى نفسه ولم يبدها لهم قال 
آنتم شر مکانا والله أعلم بما تصفون؛ 
(یرسب ۷۷). 


نلاحظ أن الحركة فى هذه الوحدة السردية الأخيرة 
سربعة فى المكان والزمان؛ تعتمد على تتالى المشاهد. 
فالإخوة» مغلا؛ لما استیأسوا من تخلیص أخيهم الأصغر 
من پوسف: 
١...خلصوا‏ مجيا قال كبيرهم ألم تعلموا أن 
أباكم قد أخذ عليكم موثقا من الله ومن قبل 
ما فرطم فى يوسف فلن أبرح الأرض حتى 
يأذن لى أبى أر يحكم الله لى وهو خر 
الحاكمين. ارجعرا إلى أبيكم فقولوا يا أبانا 
إن اببك سرق وما شهدا إلا بما علمنا 
وماكنا للغيب حافظين. واسأل القسرية الئى 
كنا فيها والعير التى أقبلنا فيها وإنا لصادفون» 
(یوسف ۸۰۱ (AT: Alı‏ 
وبيدما السياق سياق ما يقوله الأخ الأكبر لإخونه كى 
بفولوه لأبيهم. إذا بالسرد يقفز فى الزمان والمكان ليحول 
الفول السابق إلى قول موجه للأب الذى يرد مباشرة؛ 
قال بل سولت لكم أنفسكم أسرا فصسبر 
جميل عسى الله أن يأنبنى بهم جميعا إنه 
هو العلیم الحکیم! (یوسف/۸۳). 
بالإضافة إلى السرعة فی الکان والزمان؛ من حيث 
یفاع حركة السرد؛ نلاحظ أيضا أن هذه الوحدة قد 
نقلت مجال الترکیز - بؤرة السرد ‏ من ٠يوسف»‏ إلى 
ایعفوب) عردا على بدء؛ فى حركة أشبه بظاهرة «رد 
العجر على الصدر؛ فى البلاغة العربية؛ ذلك أن (أزمة) 


۱ 





پوسف ند حلت تقریبا بشمکینه أمينا على خزائن 
الأرض؛ وبتعليمه الحكمة وتأوبل الأحاديث (الاجتباء 
الذی بشر به یعقوب فی الوحدة السردية الثانية) ؛ لكن 
«أزمة؛ ینفوب - فیاب پرسف ثم ضیاب شفیقه - 
تفانمت: ۱... وابیضت عیناه من الحزن فهر کظیم) 
(یوسف/۸4) . وهذه الحركة المركبة المتسارعة أشبه 
بالكربشندو قبل الحركة الختامية فی القصید السیمفونی 
الا 
ونانی الحركة الخثامية بمودة الإلحرة إلى مصر 

وكشف يوسف نفسه لهم؛ رما تبع ذلك من توية ال خوة 
رإقرارهم بالخطا. وهنا بظهر «الفميص؛ للمرة الدالكة 
لیکون :البشارة» التی تلقی علی رجه بمقوب فیرند 
بصيراء وبعود الجميع إلى يوسف! 

«فلما دخلوا علی يوسف أوى إليه آببه وال 

ادخلوا مصر إن شاء الله آمنین. ورفع ابربه 

على العرش وخروا له سيدا وقال يا أبت هذا 

تأوبل رؤياى من قبل قد جعلها ربى حا وقد 

أحسن بى إذ أخعرجنى من السجن وجاء بكم 

من البدو من بعد أن زغ الشيطان نيون 

إخوتى إن ربى لطيف لما يشاء إنه هو العلیم 

الحکیم) (پوسف/٩۹‏ ,۰6۱۰۰ 

ات 


لاشك أن هناك الکثیر؛ إن على مستوى السرد أو 
علی مستری الأحداث والشخصيات أو على مسثوى 
اللغة؛ ما یفری الباحث بالتوقف آمامه. وقد اكتفيداء 
مثلاء بالاشارة السريعة لی الدلالات التی بمثلها حضور 
«لقمیص) فی کل وحدة سردية من الوحدات ال ظهر 
فیها: الفمیص دلالة كاذبة على أكل الذئب لیوسف؛ 
والقميص المنقد من الدبر دليلا على براءته؛ ثم أخميرا 
القميس البشارة الذى ألنى على رجه يعقوب. وقد 
يتمائل مع هذا البعد الثلائی لدلالة «القمیص؛ اشحطات 
أو الفاصل السردية الشلاة: الجب» رالسجن» ورژیا 
الملك. 






الرؤيسا فى النص السردى 





لکن اهتمامنا الأساسی نی هده الدراسة پنصب 
على «الرژبا؛ ودورها السردی رالدلالی. ومن الواضح أن 
رؤيا يوسف يصعب أن تندرج تحت وصف (الحائر 
السردى؛ أو «الوحدة الدلالبة» ؛ ذلك أنها من حيث 
إحاطتها بالنص السردى كله بدءا وختاما؛ ومن حيث 
انسرابها داخخل الوحدات السردية اظتلفة؛ يصعب أن 
تندرج تمت أى من هذين الوصفين. وإحاطئها بالنص 
السردى كله ممعل منها بؤرة النص» وانسرابها فى كل 
وحداته بؤكد هذا الموقع ؛ موقع «البؤرة» الدلالية. ربتجلى 
السرابها فى وحدات النص كله بالإحالة إليها على الرجه 

التالى : 

-١‏ بعد إخراج يوسف من (الجب» وبيعه بدراهم 
ممدردا؛ بقرر الصری آن بشخده ولدا وبطلب من 
امرأنه أن نكرم مشواه. وهنا تأنی الاحالة إلى الرؤيا 
من خملال الإحالة إلى بشارة يعقوب: ١...وكذلك‏ 
مكنا ليوسئ فى الأرض ولنعلمه من تأزيل 
الأحاديث...) (پوسف/۲۱). 

۲ - يمتتح الجزء السردى الثالى لذلك مباشرة بنفلة 
زمائية تتضمن الإحالة مرة أخرى للبشرى؛ ومن لم 
للرؤيا: وولما بلغ آشده آتیناه حکما وعلما وکذلك 
ری انحسنین!(پوسف/۳۲). 

۳ - ظهور برهان الرب فی مشهد االهم) بما بتضمنه 
هذا الظهور من العناية الالهیة: ۱...کذلك لنصرف 
عنه السوه والف‌حشا: له من عبادنا اطلصین) 
(یوسف/٩۳).‏ 

) - رصف النسوة پوسف باأله «ملك کریم»؛ رغم أن 
السياق هو سياق محارلة امرأة العزيز تبرير إغوالها له 
عن طربق |غواء اللسوة بجمال يوسف. 

ه - دعاء يوسف؛ «فال رب السجن أحب إلى ما 
يدعوننى إليه وإلا نصرف عنى كيدهن أصب إلبهن 
واکن من الجاهلین؛ (یوسف/۳۳). 


۲ - قبل أن يفوم بوسف بتأوبل حلم السجينين؛ يحرص 
على التعبير عن قدراته التأوبلية: «فال لا يأنيكما 
طعام ترزقانه إلا نبأتكما يدأويله قبل أن يألبكما 
ذلکما ما علمنی ربی نی تركت ملة قوم لايؤمنون 
بالله وهم بالآحرة هم کافرون» (پوسف/۳۷). 
ومن المهم أن نلاحظ أن السجيدين رسمافی 
پوسف ااحمسان؛ ؛ وهذا هر الذی دعاهما (لی 
قص رژیاهما علیه: «... تبغنابتأویله إنا نراك من 
احسنین) (پوسف/۳). 

بعد أن يعين بوسف أمينا على «خزائن الأرض؛؛ 
يدو خفن البشارة مكتملا؛ «ركذلك مکنا لیرسف 
فى الأرض يتبوأ منها حيث يشاء نصيب برحمئنا 
من نشاء ولا نضيع أجر المحسنين؛ (يوسف/0), 

۸ - بتکرر وصف يوسف بأنه من المحسدين» على لسان 
إخونه وهم يرجونه أن يأعل أحدهم مكان الأخ 
الأصغر إشفاقا على يعقوب. 
تيل النصوص السابقة - بطريقة أو بأخرى - إلى 

الرؤيا الانتتاحية: وما تلاها من بشارة (الاجتباءا 

راتعلیم) نأوبل الأحاديث. إن يوسف «الهسسن)؛ 

«انخلص؛ بتمتع بعناية إلهبة نتبعه ححيث يكون؛ خحميه 

من الخملا والخطيفة؛ وتنقذه من ١الجب؛‏ و (السجن؛؟؛ 

مهيئة له كل السبل لتحفن البوهة وتأویل الرژا. 

و الرؤيا؛ ذانها - قبل تأويلهاب تشير إلى هذه 
العناية الكونية الإلهية؛ حيث الشمس والقمر والكواكب 
أهم عناصر الطبيعة ‏ ساجدات ليوسف. لكن هذه 
العداية الكونية أنضت إلى (التمكين؛ «ليوسف فى 
الأرض؛؛ حيث صار (أمينا؛ على شزائن (الأرض١.‏ 
وهذا معناه أن السرد القصصى يستوعب «الريا؛ ريضيف 
إليهاء فعدكشف عن دلالة أعمق مما لو ظلت مجرد 
ارؤياه. إن الشمس والقمر والكواكب عناصر طبيعية 
نمارس فمالیتها على االأرض!؛ لذلك لایمد «الصراع» 
لارضی الذی خاضه پوسف - کید (خحونه واغواه امرأة 

۱۳ 


العزيز - صراعا مستفلا عن «الرؤيا؛ الثى يهرز تأريلها من 
خلال السرد ذائه. من هناء يمكن القول إن ١رئيا؛‏ 
يوسف ليست حافزا سرديا وليسث كذلك مجرد وحدة 
دلالية؛ بل هی الفشتاح السرد وسیرورته وتأریلپا هو 
الختام ١‏ انها «اللص؛ السردی الذی بنبثق عنه السرد كله 
مطورا دلالئه وعائدا إلبه على طريقة ورد العجز على 
الصدرا . 

ولیس الأمر كذلك بالنسبة إلى ريا السجيدين ولا 
بالنسبة إلى رؤيا الملك؛ حيث تمثل رؤيا السجينين حافزا 
سرديا كاشفا عن قدرة يوسف التأوياية من جهة؛ وشهدا 
السبيل السردى أمام خخروج يوسف من السجن بعد تأوبله 
رؤيا الملك. وبالمدل» يمكن اعتبار رزيا الملك حافزا سردیا 
جوهريا؛ من حيث إن (السجن؛ كان يمكن أن بمثل 
نهاية للسرد؛ مضافا إلبه «النسيان» الذى وقع من العرير 
ومن صاحبى السجن معاء االسجن؛ یمثل علی الستوی 
الدلالی - کما الجب - مفصلا سردیا؛ وکما احتاج 
«الجب» الی االسبارة؛ - ولاحظ التضاد بین السکون 
والحركة فى دلالة الکلمات - لسیرورة السرد» كذلك 
احئاج ١السجن؛‏ إلى ١رزيا؛‏ الملك؛ الممهد لها برؤيا 
السجینین؛ لینفتح عن بوسف؛ لیواصل السرد سیرورته 
إلى «تأوبل» الرؤيا - ريا الملك - ومنها إلى تأويل رؤيا 
پو سا ٠‏ 

ویمکن بهدف التوضیح - لیس إلا - أن نميز بين 
١الرؤيا؛‏ حافزا سردیا - كما هو الحال فی رژیا السجینین 
ورؤيا الملك فى قصة برسف - وبین «الرژیا؛ وحدة دلالية 
فى السرد. والمثال الذى يمكن الاستعانة به هنا هو درا 
زبراهيم فی سورة «الصافات) ؛ حيث نلاحظ أن مسار 
السرد فى القصة فى هذه السورة يتابع - بإيجاز- سيرة 
إبراهبم . لذلك جى راقعة الرؤبا» وهدفها الكشف عن 
صدق إبمان إبراهيم رأنه - مثل بوسف - من الحسنين: 
فہشرناه بغلام حليم. فلما بلغ معه السعى 
ثال ياببى إنى أرى فى المنام أنى أذبحك 
فانظر ماذا ترى قال يا أبت افعل ما تؤمر 
۱16 : 





سنجدنی إن شاء الله مس الصابرين. فلما 

أسلما وئله للجبين. وناديناه أن يا إبراهيم. 

فد صدقت الرؤبا إنا كذلك مجرى المحسدين. 

إن هذا لهو البلاء المبين. وفديناه بذبح 

عظيم؛ (الصافات/۱۰۱ - ۱۰۷). 

ريمضى السرد إلى نهاية القصة؛ وذلك ما يؤكد 
أن «الرژیا؛ هنا وحدة دلالية؛ ونكرر مرة أحرى إنها وحدة 
دلالية نسعمد دلالئها من السياق السردى؛ وليس من 
خارجه. والسیاق السردی هو کما قلنا متابعة سیرة 
إبراهيم؛ وهذه «الرژیا؛ جزء من السيرة يدخخل بنية السرد 
مع إبراز دلالته الدينية والأخلافية. من هنا يصح القول؛ 
اوحدة دلالية» أو «وحدة سردية؛؛ والمعول على اخمتبار 
واحد من الاصطلاحين هو السياق السردى ذانه والجانئب 
الذى يبرزه أكثر من جوانب الوحدة: هل هو جانبها من 
حیث ۱حرکهة؛ السرد فتسمی «وحدة سردیة) ؛ أم جانبها 
من حيث «الدلالة» فتسمى ١وحدة‏ دلالية؛ . 
0ه 
تدوقف من (السيرة النبوية) - رراية أبن هشام عن 

محمد بن إسحاق (ن ١0١‏ ه) ‏ عند الجزه الأول 
نقط؛ لسببين؛ أما السبب الأول فلأن الأجزاء الثلاثة» 
الثانی والثالث والرابع؛ تدخل بنا منطقة السرد «التاريخى) 
بقدر ما تتباعد عن السرد «القصصی). وذا کان السرد 
«التاريخى» قابلا للتحلیل من منظور علم السرد کالسرد 
القصصى: فان له قوانين خاصة تتطلب منهجا تخليليا 
بختلف بدرجة أر بأغرى عن منهج تخليل السرد 
القصصی. السبب الثانی للافتصار على الجزه الأول أنه 
يمثل وحدة قصصية أساسية تمثل مدخلا للسيرة النبوية. 
وهذه الوحدة القصصية لنقسم إلى وحدئين كبريين؛ 
وتنقسم كل منهما إلى عمس وحدات سردية. وهذا 
ابناء القصصی الذی بتمیز به الجزء الأول من السيرة 
يجمله صالحا لإبراز الإشكالية التى نتناولها فى هذا 
البحث: «الرژیا؛ هل هی حافز سردى أم وحدة دلالية. 








تتناول الوحدة القصصية الأولى فى هذا الجزم 
ما يمكن أن نسميه اتاریخ الیمن؛ ؛ بینما تتناول الوحدة 
الفصصية الدانية «تاريخ مكة؛. والجامع بين الوحدتين 
بنيويا هو شخصية صاحب السيرة الذى ولد فى مكة 
وأقام دولته فى المدينة بمساعدة الأنصار الذين يندموث إلى 
أصول بيمنية. ومن اللافت للانتباه أن هذه الوحدة 
النصصبة الأولى؛ الخاصة بتاريخ البمن؛ تبدأ نوعا من 
الاستطراد لذكر نسب الأنصار (ص »»٠١‏ وذلك بعد 
ذكر نسب صاحب السيرة. ومن الجدير بالذكر أن كلتا 
الوحدنین - الأولى والثائية ‏ تلعب « الرؤيا؛ فيهما دور 
لافتاء بل نكاد (الرؤيا؛ فى الوحدة الأولى الخاصة بتاريخ 
الیمن تلعب الدور السردی نفسه الذی لعبته رژیا پوسف 
فى قصته التى حللناها فى الفقرة السابقة. 
نتكون الوحدة القصصية الأولى من حمس 
وحدات سردية يمكن إجمالها فيما بلى؛ 
-١‏ قصة تبان بن أسعد (لبع الآخخر) وانتشار اليهودية فى 
اليمن (ص 15 -35). 
"١‏ قصة التشار «النصرانية؛ فى دنجران؛ (ص ۲١‏ 
۹ 
۳ محاولة 9ذى نواس؛ نشر البهودية فى مجران 
والاستنجاد بالأحباش (ص١”‏ - .)۳٩‏ 
حملة «أبرهةا ومحارلئه هدم الكعصبة (ص 57 
4 
0 استنجاد سیف بن ذی بزن بالفرس رحکم الفرس 
للیمن حتی دخول الاسلام (ص ۵4 - ۱۲). 
هذه الوحدات السردية المكونة للوحدة القصصية 
الأولى تتمئع بقدر من الاستقلال عن بعضها البعض؛ 
ویمکن تناولها بالشحلیل واحندة واحندة. لکن الرابط 
السردی بینها جمیعا هو ارژیا» رييعة بن نصر الئى 
تعثبر نوعا من النبووة؛ مثل رؤيا يوسف. وربيعة بن نصر 
- صاحب الرؤيا ‏ هو الذى بقى فى اليمن بعد رحيل 
عمرو بن عامر؛ 


الرؤيا فى النصس السردى 


انرأى رژا هالته رنظع بها؛ فلم يداع کاهنا؛ 
ولاساحراء ولاعائفا؛ ولامنجما من أهل 

ملكته إلا جمعه إليه؛ فقال لهم : 
«إنى قد رأبت رؤيا هالتى؛ وفظعت بهاء 
ذأحبرونی بها وبتأربلها. قالوا له: اقصصها 
علينا نخبرك بتأويلها؛ قال: ان آخبرتکم بها 
لم أطمئن إلى خمبسركم عن تأوبلها؛ ناه 
لابعرف لأويلها إلا من عرفها قبل أن أخسبره 
بهاء فقال له رجل منهم: فإن كان الملك 
يريد هذا فليبعث إلى سطيح وشق فإله 
ليس أحد أعلم منهما؛ نهما يخبرانه) 

(ص ۱۳). 

نلاحظ هنا أن صاحب الرژیا پرفض سردها علی 
الکهان والسحرة والعالفین رالتجمین؛ وکل ما قاله عن 
الرژبا (نه «فظع بها؛ رانا «هالشه» . رلعل هذا «الهول» 
رتلك «الفظاعة» هى الئى تمثل «عائقا؛ أمام صاحب 
لرژیا لیشصدی بنفسه لسردها وقصها. لذلك يرفض 
سردها طالبا من التصدین للتأوبل القيام أولا بالتبو بها 
والتكهن؛ لأنه لايطمكن إلى تأويلهم لها لوقام هر 
بسردها: (إن آخبرتکم بها لم أطمئن إلى خبركم عن 
تأريلها؛. هل كان صاحب الرؤيا يخشى أن يعجر عن 
التعبير عن رژیاه؛ وأن تؤدى المسافة المحتملة بين «القص» 
و الرؤيا؛ إلى الشأثير السلبى فى ١الشأويل؛‏ ؟ إن حرص 
صاحب الرژبا على تخميل مسؤولية الفص على كاهن 
المؤول؛ حرصا على سلامة الكأوبل وصدقه؛ يؤكد أن 

الدافع وراء الامتناع عن «القص» هر الخوف. 
لكن الكهان والعرافين من أهل البمن يعجزون عن 
تحمل المسؤولية فيفترحون على ربيعة بن نصر آن بستمین 
بكاهدين من أهل مكة هما شق بن أنمار بن نزار وسطيح 
ابن مازث بن غسان. ويصف ابن حلدون هذا الأخور باه 
«کسان بدرج کم بدرج الغوب .'' سظم إلا 
الجمجمة. رمن مشهور الحکایات ننهما تاریل 
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وال سس سس تست 


ریسا رييسعة بن نصرا ۰۲۴ وشصدی سطيح لسرد 
لرؤيا؛ ولكن فى لغة علی درجة عالية من الالشباس 
صاحب الرژبا ربيعة بن لصر؛ «رأبث حممة؛ حرجت 
من ظلمة؛ فوقعت بأرض تهمه؛ فاکلت منها کل ذات 
جمجمة!. وفى هذا السرد ما يكشف عن السبب وراء 
عجز صاحب الرؤيا عن أرخشيئه من - سردها پنفسه؛ 
وهو ما يؤكده تلك النبرة الفرحة فى قول الملك؛ 
دما أخطأت منها شيئا ياسطيح؛ فما عندك 
فى تأويلها؟ فقال: حلف بما بین الحرنین 
من حدش؛ لسهبطن على أرضكم الحبش» 
فليملكن ما بين أبين إلى جرش . 
نفال له اللك؛ وأببك باسطيح؛ إن هذا لما 
لغائظط موجع) فمتى هو كائن» أفى زمانی 
هذاء ام بعده؟ ۵ 
فقال: لاء بل بعده بحين» أكثر من مشين أو 
سبعين ٠‏ يمضين من السنين. 
قال: أفيدوم ذلك من ملكهم أم ينقطع ؟ 
فال: بل بنقطع لبضم وسبعین من السنین؛ 
ثم بقتلون ویخرجون منها هاربین. 
قال: ومن يلى ذلك من فتلهم واخراجهم؟ 
فال: يليه ارم ذى يزن؛ يخرج عليهم من 
عدن: فلا يترك أحدا منهم باليمن. 
قال: لا» بل ينقطع. 
قال: ومن يقطعه؟ 
فال: نبي زكى؛ يأنيه الوحى من قبل العلى . 


قال: ومن هذا اللبی ؟ 
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فال: رجل من ولد غالب بن فهر بن مالك 
ابن النضر: يكون الملك فى قرمه إلى 
أخخر الذهر. 
قال رهل للدهر من أخير؟ 
نال: نعم؛ یرم یجمع فيه الأولون والاخرون» 
پسعد فبه احسنون» وبشقی نيه 
المسيثون . 
قال: أحق ما تخبرنی ؟ 
قال: لعسم والشفق والفسق» رالفلن إذا 
انسق: إن ما أنبأئك به لحن؛ 
(ص 114 .)١8‏ 
ولا تكفى لإزالة حالة «التفظع؛ و «الهول؛ الئى 
سببتها الرژیا لصاحبها شهادة سطیح بن مازن الذی 
استطا ع بمهارة واضحة أن بسرد الرؤيا وأن يؤرلها أبضا. 
لابد من شاهد آخر هو شق بن آنمار» وتکون (جابة شق 
مثمائلة فى مضمونها مع ما قاله سليح مع حلاف 
هاسشی فی بعض الفرداث اللشوية. نلاحظ آن الحوار 
السابق الذی دار بين صاحب الرژبا وسطیح بتکرر 
بحذافيره بينه وبين شق. ويندخل (الراوى» فى حالة 
اخشلاف بعض الألفاظ ليكشف اتفاق دلالات تلك 
الألفاظ . يدور الحوار بين ربيعة وشق بن أنمار على النحو 
الثالى: 
ولم قدم عليه شق؛ فقال له كقوله لسطيح؛ 
وکنمه ما فال سطبح» لينظر أبشفقان أم 
يختلفان. 
فشال: نهم ؛ رابت حسممة: حرجت من 
ظلمة؛ فونعت بين روضة و أكمة؛ فاکلت 
منها كل ذات لسمة... فلما قال له دلك؛ 
عرف أنهما قد انفقا وأن قولهما واحد... 
فقال له الملك: ما أخطأت يا شق منها شيئاء 
فما عندك فى تأويلها؟ 


ااا سس كسس اران اص السرهى 


نال: احلف بما بين الحرتین من |نسان؛ 
لينزلن أرضكم السودان؛ فليغلبن على 
کل طفلة البان؛ وليملكن ما بين أبين 
إلى خران. 

فال له الملك: وأببك يا شق؛ إن هذا لها 
لغائط موجع؛ فمتى هو كائن؟ أفى 
زمانى هذا أم بعده؟ 

فال: لا » بل بعده بزمان؛ ثم پستنقده منکم 
عظيم ذو شان؛ وبذيقهم أشد الهوان. 

فال: وس هذا العظیم الشان؟ 

فال؛ غلام» لیس بدنی ولا مدن؛ بضرج 
عليهم من بيت ذى يزن؛ فلا ينسرك 
أحدا منهم باليمن. 

نال: آفیدوم سلطانه ام بنفطع ؟ 

فال: بل بنفطع برسول مرسل بانی بالحق 
والعدل؛ من أهل الدين والفضل؛ یکون 

فال: وما برم الفصل ؟ 

قال: يوم جزى فيه الرلاة» ویدعی فيه من 
السماء بدعوات؛ پسمم منها الأحياء 
رالأمسوات؛ ويجمع فيه بين الناس 
للميقات؛ ويكون فيه من انفی الفوز 
والخيرات . 

قال: أحق ما تقول ؟ 

قال: أى ورب السماء والأرض» رما بينهما 
من رفع وضفض ؛ إن ما أنبأتك به 
لحق؛ افيه آیض. [یعلق الراوی 
شارجا: آمض: یمنی شكا؛ هذا بلفة 
حميم ' وقال أبو عمسا أمض : أى : 
باطل) ا ((ص : ۱۵ - ۰۱۳ 


إن تاريل «الرژیا؛ الای یفصح عنه کل من الکاهنین 
بربط ؛ کما هو واضح, بالتبو بثلائة أحداث كبرى فى 
تاريخ اليمن: الحدث الأرل هو «استيلاء الأحباش على 
الیمن)»؛ والثانی الورة سيف بن ذی بزن؛ التی أدث إلى 
(حراج الا حباش ودخول الفرس؛ والحدث الشالث هو 
١دخول‏ الإسلام؛ وقيام ملكه. وهذه الأحداث العلاثة 
الکبری لم پعبر عنها «قص) الرؤيا؛ إذ تركز القص حول 
الحدث الأول المعبر عنه فى (الحممة الثى حرجت من 
الطلمة؛ فوقعت فى نهمة:؛ فأكلت منها كل ذات 
جمجمةا. 
إن نأوبل ؛الرؤيا؛ الئى سردها کل من سطیح وشق 
يشوقف عند الحدث الأول؛ ححدث استيلاء الحبش على 
الیمن ؛ لکن نقنية «السژال رالجواب! يمكن صاحب 
الرؤيا من الانشقال من «تأريل؛ الرژیا إلى أفق «التبوه 
بأحداث جاوز أفق (الرؤيا»؛ وهذا معناه أن «الرؤيا؛ - فى 
هذا النص السردى ‏ جزء من بنبة نصية أكبر هى 
«السروة؛ التى مصدرها الكهانة. وهذا يفسر اللغة 
المسجوعة التى يحرص عليها السرد. ولأن «الرؤياة جره 
من بنية نص ١‏ النبوءة»؛ فإن سردها لا ينفك عن تأويلها؛ 
خلافا للرؤيا التى حللناها فى نص قصة يوسف. 
لدلك يحرص الرارى على نلكيرنا بالرؤيا والنبووة معا 
فى سياف نطور السرد. يقول عند انتصار أرباط - قائد 
جيش الحبشة - علی ذی نواس» ودخوله آرض الیمن 
واستيلائه عليها: 
«فهذا الذى عنى سطيح الكاهن بقرله: 
ليهبطن أرضكم الحبش؛ فليملكن ما بين 
أبن إلى جرش والذى عنى شق الكاهن 
بقوله: لينزلن أرضكم السودان؛ فليغلبن على 
كل طفلة البنانء وليملكن ما بين أبن إلى 
نجران؛ (ص 5"), 
وحین یدخل جیش کسری الیمن - وعلى رأسه 
سيف بن ذى بزن - یقول الراری؛ 
۱۷ 





نصر حامد أبو زهد 


دوهذا الذى على سطيح بقوله: يليه ارم ذى 
بزن» بخرج عليهم من عدن؛ فلا يئرك أحدا 
منهم بالیمن, والای عنی شق بفوله: غلام 
لیس بدنی ولا مدن؛ پخرج علیهم من بیت 
ذی بزن» (ص ۱۲). 
وحین بدخل «باذان؛ - حاکم کسری علی الیمن - 
فى الاسلام؛ يؤكد الراوى مرة ثالثة: 
انهپدا الذی عنی سطیح بقوله؛ بنی زکی؛ 
بأنبه الوحى من قبل العلى؛ والذى عنى شق 
بفوله بل ینقطم برسول مرسل؛ باتی بالحق 
والمدل»› من أهل الدين والفضل؛ بكرن 
الملك فى فومه إلى يوم الفصل؛ (ص ۱۳). 
إن إدماج «الرؤيا؛ فى بئية (النبوءة؛ فى السسرد 
الفصصى فى هذه الوحدة أمر طبيعى بالنسبة إلى شكل 
١السيرة»؛‏ حيث تمثل «النبووة؛ ما مثلته «الرؤيا؛ فى بنية 
سرد قصة بوسف. ویقتصر دور «الرژیا؛ هنا علی آن تکون 
الوحدة السردية التى تربط: الوحدات القصصية الصغرى؛ 
لكنها ليست «الرؤيا؛ منفردة؛ بل «الرؤيا؛ التى أدمجث 
فى بنية (النبوءة). أما عن العلاقة السردية القائمة بين 
١الرؤيا؛‏ و«النبووة؛ ؛ فمن الواضح أن الأولى تمثل بالنسبة 
إلى الغائية حافسزا سسرديا! إذ لولا «الرؤيا؛؛ وما تبع 
«تاویلها؛ من سژال وجسواب سا آمکن «الکشف؛ عن 
النبووة التى تقوم بدورها بالربط بين الوحدات السردية. 
ت 
إذا كانث الوحدة الفصصية الأولى التى حللنا بعض 
عناصرها فى الفقرة السابقة تنصل بالتاربخ السيامى 
لليمن - دون إغفال البعد الدينى بالطبع ‏ فإن 
الوحدة الفصصية الفائية؛ فی سیاق الجزه الأول من 
السيرة الذى نركز عليه فى دراستنا هناء تتصل بتاريخ 
مکة الدینی السیاسی. لذلك؛ یبدا الرارى هذه الوحدة 
بحدیث عمرو بن لحی؛ وذكر أصدام العرب؛ وذلك لبيان 
المسوامل التی أدت بالعسرب إلى الالحسراف عن دين 
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|سماعیل (ص۷۱- ۷۲)؛ ویکون هذا الحدیث بمثابة 
الوحدة السردبة الأرلی. آما الوحدة السردية الثانية؛ فهی 
حدث إعادة احشفار بكر زمزم؛ وهى وحدة تبدأ من ص 
١‏ ؛ لكن السرد يمود عن طريق الارنداد إلى الماضى 
(الفلاش باك) إلى قصة البشر منذ نبعت مخت أقدام 
إمتماغيل. 

فى هذا الارتداد إلى الماضى يسرد الراوی تفاصیل 
التاريخ الدينى السياسى لمكة؛ وكيفية انتفال السلطة فيها 
حتى تعود إلى عبد المطلب (ص 15١-٠١١‏ )؛ وإلى 
حديث إعادة احشفار بشر زسزم (ص۱۳۱ - ۰۱۳ 
والوحدة السردبة الثالدة هى قصة نذر عبد المطلب أن 
بذبح واحدا من أبنائه إذا رزفه الله من الأولاد عشرة 
( ص .)١14" - ١4٠0‏ وسنلاحظ أن هذه الوححدة السردية 
الشالئة مرتبطة سرديا بالوحدتين السابقئين من خعلال 
دالبشر» , كما سيتضح بعد ذلك, 

الرحدة السردية الرابعة هى حدث «الميلاد؛ ‏ ميلاد 
صاحب السيرة؛ وما ارتبط به ومهد له من نبووات؛ ثم 
زواج صاحب السيرة من السيدة خحديجة؛ ونزول الوحی. 
ومن المهم هنا أن نشير إلى علاقة هذه الوحدة ‏ سرديا ‏ 
بالنبوءة الئى تمثل عصب السرد فى الوحدة القصصية 
التی حللناها فی الفقرة السابقة. هذا من جهة؛ ومن 
جهة آخری نو کد علائتها بالرحدة السردية الثانية ((عادة 
احتفار بر زمزم) علی الستوی الدلالی؛ کما سیکشف 
عنه التحلیل. 

نبفى الوحدة السردية الخامسة؛ وهى سرد للصراع 
بين الإسلام والأديان القديمة؛ وفى هذه الوحدة تتجمع 
كل الخيوط السردية فى حركة صاعدة ليتمحور السرد 
بعد ذلك فى الأجسراء الشلائة الأخمرى من السيرة - 
حول البطل النبى. هكذا يمكن القول إن السيرة النبوية 
مع اقترابها سرديا من لحظة ظهور البعلل ‏ مكانيا وزمانيا 
فی آن - تمیل من حيث البناء إلى التركيز الصاعد الذى 
بتجه معه السرد إلى نقطة واحدة؛ ننصب فيها كل 








التفاصيل والوحدات السردية التى نبدو متشعبة. والسيرة» 
بذلك» آشبه بالهرم ار الثلث نتجه فیه کل الخطوط من 
«القاعدة) إلى «الرأس؛. فى هذه الورحدة السردية 
الخامسة؛ پژدی المسراع بين الدين الجديد ‏ مدلا فى 
نبيه بطل السيرة والژمنین به - وبین مشرکی مکة - ومن 
بساندونهم من آحبار الیهود بیشرب - لی هجرة بعض 
المسلمين إلى ١الحبشة؛‏ ؛ حيث يلقون من حاكم الحبشة 
الا کرام والتبجیل؛ رغم أنه حاكم نصرائى؛ وإن كان 
الرارى يحرص على جعله مسلما (ص ۲۹۰ - ۲۹۲). 
وعلینا الا نتجاهل - من منطق السرد - دلالة أن نكون 
الحبشة (الحممة ای خرجت من ظلمه) هی مهجر 
الإسلام الأول؛ وألا نغفل كذلك عن مغزى إسلام 
النجاشی الذى یومی( من منطق السيرة إلى انعكاس جاه 
الح رکة من داخل الجزیرة الی خارجها: بعد أن كانت 
فى الوحدة القصصية الأولى حركة من الخارج - الحبشة 
حصرصا - إلى الداحل. 

إن الوحدات السردية الخمس المشار إليها فى 
الرحدة القصصية الفائية - بتخللها جمیعا سردیا ودلالیا 
موئیف ابلر زمزما؛ لكن هذا الوئیف قشعب رظائفه 
کلها - السردية والدلالية - من رؤيا؛ عبد المطلب فى 
الوحدة السردية الثانية التی تعشمد - کما آشرنا - علی 
نفنية (الارتذادة لتحقق الارتباط بين الوحدة الأولى 
- انحراف العرب عن دين إسماعيل إلى عبادة الأوئان - 
رين الثالشة؛ نذر عبد المطلب بذبح أحد أبنائه إذا رزقه 
الله من الأولاد عشرة . تبدأ السيرة سردها للوحدة 
القصصية الثانية على الوجه التالى: ١بيئما‏ عبد المطلب 
ابن هاشم نائم فى الحجر ؛ إذ أنى؛ فأمر بحفر زمزم . 
لكن منطوق «الرؤيا؛ لا بأنى إلا بعد هذه الجملة بأكثر 
من ثلاثين صفحة. 

یمود الراوی بعد الجملة السابقة مباشرة؛ وبعد أن 
بحدد مكان البئر؛ ٠وهى‏ دفن بين صنمی فریش: [ساف 
ونائلة, عدد منحر فریش!؛ ليرند بالسرد إلى واقعة ردم 
البلر: «وکانت جرهم دنشها حین طمنوا من مکةا . 


الرؤيسا فى النص السردى 


وهذه الجملة تمثل مفشاح الوحدة السردية اشانية التى 

تبدا بالحدیث عن نسب مضاض بن عمرو الجرهمی؛ 

رتقص بغی جرهم واستحلالهم حرمة البیت؛ رظلمهم 

أن دحل الحرم من غير أهله» وأكلهم مال الكعبة الذى 

بهدى إلبها. رنشهى هذه الرحدة السردية بتجمع القبائل 

ضد جرهم وتتالهم بسبب بغيهم؛ فخرج عمرر بن 

الحارث بن مضاض الجرهمى بغزالى الكعبة وبحجر 

الركن؛ فدفنهما فى زمزم وانطلق هو ومن معه من 

جرهم إلى اليمن؛ (ص .)٠٠١‏ صحيح أن الرحدة 

السردية لا تقف عند حدرد رانعة ردم البلر؛ بل نمند 

حتی تصل - زمانيا - إلى عبد المطلب لكن بؤرة السرد 

فى (الارتداد؛ و (العودة؛ هى «البكر؛ ؛ و «حلم) الذی 
بدأ به السرد. 

لكن الارتداد إلى ردم ابعر انطلافا سن حافز 

«الرؤيا؛؛ يمثل بدوره حسافزا أخصر لارتداد همق فى 

الزمان؛ حيث تكشف القسصة الأولى لحفر البلر عن 

الدلالات المنبشة فى الوحدات السردية الخمس كلها من 

خلال هذا :الدال؛ الشم. ومن الارنداد الشانی یمسود 

السرد إلى لحظة انفتاح السرد مر أخرى بعد نفصيل 

«الارتداد؛ الأول فى الوحدة السردية الثانية. ولتشأمل هذا 

النص جيدا فى كليئه بعد أن أوردئاه مجزءا فى السطور 

السابقة : 

اوكان من حديث رسول الله - صلى الله 

عليه وسلم ‏ [لاحظ البده بصاحب السهرة 

مع أن الحديث عن عبد المطلب] ما حدلنا به 

عبد الله البكائى عن محمد بن إسحاق 

المطلبى : بيدما عبد المطلب بن هاشم ائم فى 

الحجر ؛ إذ أنى؛ فأمر بحفر زمزم [نفاصيل 

الرؤيا بعد أكثر من ثلالين صفحة] وهى دفن 

بین صنمی فریش: إساف وائلة؛ عند مدحر 

فريش .[الارئداد الأول] وكانت جرهم 

دفنتها حین ظعنرا من مکة [الارنداد الشانی 

من الارتداد الأول] وهى بكر إسماعيل بن 
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إبراهيم - عليهما السلام التى سفاه الله حين 
ظمی؛؛ رهو صفیر؛ فالتمست له أمه ماه فلم 
ججده: فقامت إلى الصفا تدعر الله ؛ وتستغيشه 
سماعیل؛ نم نت المروة؛ ففعلت مثل 
نهمزله بعقبه فى الأرض؛ فظهر الاي 
وسمعت أمه أصوات السباع فخافئها عليه؛ 
فجاءت تشند نحوه» فوجده بفحص بيده عن 
لاء من خت ده ویشرب [ عود إلى الارنداد 
الأول] ... 
وكان من حديث ججرهم ودفنها زمسزم؛ 
وخروجتها من مسكة؛ ومن ولى أمسر 
مكة بعدها إلى أن حفر عبد المطلب 
زمزم [افتماح السرد] ما حدئنا به...) 
(ص ۱۰۱ ۱۰۲). 
واضح من بئية هذا النص أن د ريا عبد الطلب 
تمثل حافزا سرديا لفصة «البثرا الئى تمثل هى أيضا 
حافزا سردیا - ودلالیا - لسرد اریخ مكة الدينى السياسى . 
لكن قصة «البشر؛ تمثل إلى جائب وظيفتها السردية 
مركز إشعاع دلالى فى الوحدة القصصية كلها. لذلك 
يطيل النص الافتتاحى السابق فى سرد واقعة الحفر - أو 
بالأحرى النبع ‏ الأولى. ونركز هنا على ديد العناصر 
التى يبرزها النص الافتتاحى السابق لبيان أنها تمثل مركز 
الإشعاع الدلالى فى الوحدة القصصية کلها: 
-١‏ سعى هاجر أم إسماعيل ‏ بحثا عن الماه- بين 
الصفا والمروة. 
۲ - جبریل یحتفر البلر بعقبه. 
۳ - السباع التی ممعل هاجر تکتشف وجود الاء مخت 
إسماعيل. 
والعنصر السانی ید یدا من هله العناصر الغلاثة ده 
- دلالیا - بمثل عنصرا مهما لنفل السرد من الوحدة 
الثانية إلى الوحدة الثالثة, كما سنفصل بعد قليل. وغنى 
عن التوضیح أن العنصر الأول بمثل ‏ سعی هاجر بین 
۱۳۰ 





الصفا والمروة ‏ الدموذج الأصلى الذى يشع بدلالئه فى 
السیرة من خلال الإحالة إلى واحدة من أهم الشعائر فى 
١الحج؛‏ حيث تعثبر ١الشعيرة؛‏ بمشابة تکرار نفوم به 
١الجماعة؛‏ لهذا الدموذج الأول. ومن الضرورى الإشارة 
كذلك إلى أن العناصر الثلانة مجتمعة ميل دلاليا إلى 
إسماعيل ولد إبراهيم صاحب «الحنيفية) التى سيحييها 
صاحب السيرة بالإسلام. ومن هذه الإحالة تربط الوحدة 
السردية الثانية ‏ من خخلال هذا النص الافتئاحى - ببن 
الرحدئین الأولی رالشالشة. آما الارتباط بالوحدة الأولى 
- نصة عمرو بن لحی وجلب الأصنام إلى الكعبة - 
فينتج من اعتبار هذا الحدث بمثابة «انحراف؛ عن دین 
إسماعيل وإبراهيم؛ لأنه الحدث الذی ترنب علیه اردم» 
البعرء مركز الإشعاع الدلالى فى النص کله, كما قلنا. 

وییدو الترابط الذی تقبسمه الوحسدة السردية الثانية 
- من حلال نصها الافتشاحى - يبن الوحدة الأولى 
والشالئة أكشر بروزا؛ ذلك أن «نذر؛ عبد المطلب أن يذبح 
واحدا من أبدائه إذا رزقه الله عشرة ‏ وهو النذر الذى 
تلبلى عليه الوحدة السردية الثالئة ‏ کان سببه ما لفیه من 
عنث قریش عند حفر زمزم (ص 6۱8۰+ وهی إشارة إلى 
واقعة سردية يتكرر فيها بشکل حرفی تفریبا موتیفات 
«لعطش!؛ لکنه عطش عبد الطلب لا (سماعیل» 
و«انبعاث؛ الماء من تحث حافر رالحلة عبد المطلب - 
مائلة لما أحدله عقب جبريل فى نبع زمزم فى النص 
الشار الیه (ص ۱۳۳ - ۱۳4). 

رال حدة السردية الثالئة نفسها ؛ قصة الئذر وضرب 
الفداح» نكاد نكون نكرارا تمثيليا لرزيا إبراهيم عليه 
السلام؛ والمشار إليها فى الفقرة السابقة: أنه يذبح ولده؛ 
رالفداء الذی وفع لولد إبراهيم مكافأة على التصديق 
ولا حلاص. تتحول الرژیا الی انذر» ويتحول الفداء من 
«کبش) الی «مائة» من الابل. وهذا هو الذی بنفذ اعبد 
الله) - والد صیاحب السیرة - من «لذیح) . 

وإذا انتقلدا إلى الوححدتين السرديتين الرابعة والخامسة» 
فإن (الرؤيا؛ ذانها تمئل عصب الرباط السردى بين 





ل عبب سس سس الرثها فى القص السردى 


الوحدات الثلاث السابقة والوحدة السردية الرابعة: كما 
سنفصل بعد قليل. آما الوحدة السردية الخامسة» فقد 
سبق أن کشفنا علافة الارتباط الدلالی بينها وبين 
الرحدة القصصية الأولى؛ فهی بمشابة وحدة االختام؛. 
ولعل هذا ما يدعم اختیارنا الجزء الأول من السيرة على 
أساس أنه وحدة قصصية كبرى تختلف سرديا عن باقى 
أجزاء السيرة. 
ان منطوق «الرژیا؛ - رژیا عبد الله - نسرده السيرة 
على الرجه العالی : 
«فال عبد المطلب: إنى لنائم فى الحجر إِذْ 
أنانى أت فقال: احفر طيبة؛ فلت: وما طيبة؟ 
نال: لم ذهب عنی. فلما کان الغد رجعت 
إلى مضجمی ؛ فنمت فیه؛ نجاءنی فقال؛ 
أحفر برة؛ نال: نقلت: وما برة؟ قال؛ لم 
ذهب عنى؛ فلما كان الند رجعت إلى 
مضجمی: ثمت فیه فجاءنی ففال: احفر 
الضنونة فال: شفلت: وما الضنونة ؟ لم 
ذهب على. فلما كان الفد رجعت إلى 
مضجعي ؛ فدمث فيهء فجاءئی ؛ فقال: احفر 
زمزم. فال: قلت؛ وما زمرم؟ قال: لا ثثرف 
بدا ولا تذم» تسفی الحجيج الأعظم؛ ومی 
بین الفرث والدم؛ عند نقرة الغراب الأعظم ؛ 
عند فرية اللمل؛ (ص ۱۳۱ - ۱۳۲). 
هذه الرؤها لا بسدو آنها ستاج الی تأربل» رغم 
غموض کلماتها راعتمادها علی لغة السجم الذی 
تمتمد علبه لفة الکهان؛ ذلك آن تأربل الرژیا هر 
«الفعل؛ استجابة للأمر. والفعل فى ذائه ليس إنشاء من 
عدم» بل هو إعادة احثفار بكر موجودة بالفعل . هنا 
تتكشف الدلالة التمشيلية؛ حيث ۸ سلام؛ بمث لدین 
إبراهيم ؛ دين الحديفية» الذى أدى الانحراف عنه - 
الرحدة السردية الأولى - إلى ردم البكر. هكذا تفرث 
السيرة بسن ١البثر»‏ ودين إبرأهيم ؛ وبین حدث إعادة 
احتفار البكر ومجى الدين الجديد. 


الرؤيا هنا على مسئوى الصياغة السردية تتكرر فى 
حادثة الرحى؛ من حيث الهائف الجهرل؛ الأمر والسؤال 
(ئلاث مرات كذلك) ححيث لايتجلى معلی الأمر إلا فى 
المرة الرابسعة. ومن الغريب أن السيرة نضع حدث الرحی 
فى إحدى الروايات ‏ فى إطار الرؤياة كذلك. 
ولاغرابة فى ذلك فالرؤيا الصادقة وحى ونبوةء كما 
سبق القول. تبدأ هذه الرواية ‏ التى تربط سرديا بمن ريا 
عبد الطلب والوحی - بفول البی (صلعم) : «جاهنی 
جبريل وأنا نائم.. وهببت من نومی فکانما کتبت (آیات 
الوحى الأولى من سورة (اقرأ») فى قلبى كثابا؛ (ص 
۰ - ۲۲۱). الفارف بين «رؤيا؛ عبد المطلب وحدث 
الوحى أن «الهانف» لا بظل مجهولا نی حالة الوحی» 
إله جبربل الذى همز ١بعقبة)‏ فاحتفر بلر زمزم . 
هل یمکن القول ۵ «رژیا؛ عبد الطلب تمثل حافرا 
سرديا لوحدة دلالية مهمة هي «البعر؛ ؟ أظن أننا يمكن 
أن جيب بالإيجاب» على شربطة ألا ندسى أنها - الرليا - 
نتحرل فى ساف السرد إلى وحدة دلالية؛ حاصة فى 
سياق الوحدة السردية الرابعة. هل يمكن القول كذلك 
إن «ابكر» حافز سردی؟ رهل بتداقض فرلنا احانز 
سردی؛ مع ما سبق آن لاه من آنها «مرکرا (شعاع 
دلالی ؟ رالحقيقة آننا (ذا عدنا (لی «رژیا؛ بوسف فسنجد 
أنها يمكن أن توصف بالصفتين معاء وذلك خلافا لرژبا 
الملك وتبلها الرؤيا الئى حکاها السجينان. إن هده الرؤى 
الشلاث الأخيرة حوافز سردية مختلفة الدرجة؛ لكن 
ارؤيا؛ يوسف حافز سردى إلى جانب کونها م رکز 
إشعاع دلالى. 
الأمر نفسه ينطبق على (رؤها؛ عبد المطلب» بشرط ألا 
فصل بينها وبين «البشرا » بوصفها وحدة دلالية مركزية 
مشمة» فالحافز السردی - مجرد الرژیا - برتبط عضیا 
بالوحدة الدلالبة «البكر؛ ولا ينفك عنها بنيويا. من هنا 
يجب التعامل معهما بوصفهما بنية واحدة كما تعاملنا 
مع «رژا! ربيعة بن نصر على أساس أنها نكون مع 
«النبوءة» بئية واحدة. لكن؛ هل كانت «رؤيا؛ يرسف 
۱۳ 
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- بدورها - لا «نبووفه کشف عنها تلميحا تعقيب الأب 
على سرد يوسن لها؟! وهل «رؤياء عبد الطلب 
- بالثل - الا نبوءة - من منظور السرد - بعودة الدين 
الذي تمثله االبلر! من حيث ظهورها واختفائها؟! 
ات 

هل ينقلنا التحليل السابق إلى مفهوم «الرؤيا؛ في 
الفکر العسربی ااسلامی؛ لثری کسیف انشقلت من 
١النبروة»‏ ت فی السرد - إلى «النبروة) فی نظرية المعرفة 
فى جانبيها الإشراقى والصوفى على السواء؟! لقند رأبنا 
أن البئية الدلالية للغة العربية قد أدمجث ثلاث دلالات 
نی الفعل ارای» تجمع بین الادراك السمسری ولرژیا 
رالاعتفاد (الرای) . ووجدنا آن دلالة «الرژیا؛ تمثل دلالة 
رسطى بين «الادراك البصری؛ واالاعتفاد والرای»؛ من 
حيث إن ١الرؤيا؛‏ مدرکات بصرية متخیلة من جهة» ومن 
حيث إنها- من جهة أخرى ‏ مدرکات بصرية تمثل 
بنبة سردية؛ تتجلى على مستوى التعبير اللغرى في 
نركيب ممائل للتركيب الذى تتعلق به ارأی» الاعتقادية. 

رلقد انبثفت نظرية العرفة فی الفکر العربی الإسلامى 
من هذه البنية الدلالية اللضوية؛ فرکز علماء الکلام 
والفلاسفة» الشاءرن بصفة خاصة» علی کون «العرفة) 
انتقالا من «لادرالك» واالدرکات) - رما تفضی یه من 
علم «ضرورى» - إلى (الاعتقادات؛ التى هی بمشابة 
١العلم‏ النظرى». لكنهم لم يشرقفوا فى مخليل الإدراك 
عبد حدود الإدراك (البصرى»» بل قاموا بتحليل الإدراك 
الحسى بصفة عامة؛ وهو الإدراك الذى يتضمن إلى 
جانب البصری, الادراك السممی والذوقی والشسمی 
واللمسى. ويضيف الباقلانى إلى المدركات الحسية 
النالجة عن فعالية الحواس الخمس - طریقا سادسا هو 
«العلم البتداً فی اللفس! ويقصد به التجارب والخبرات 
لذانية, 

ا بشیر البافلانی؛ مثلاء (لی «الرژیا؛ بوصفها أداة 
معرفية؛ لكن إشارته إلى ذلك العلم المبعدأ فی النفس 
۱۳۲ 





بنطری بعريفة ضمنية علی الشاعر والخبرات التی تتولد 
عن «الرؤى؛ فى الوعى الإنسانى. من هناء يمكن أن 
نفهم الإصرار على اعتبار ذلك العلم المبتدأ فى النفس 
بمثابة احاسة سادسة؛ , تتضافر مع مدركاث الحواس 
الخمس لتوليد العلم الضروری الذی دبلزم نفس الوف 
لزوما لا يمكنه معه الخروج عنه ولا الانفکاك منه؛ ولا 
بنهياً له الشك فى متعلقه ولا الارئياب به»۲۳. هذا العلم 
الضرورى يقع للخلق من سئة طرقء إِذن؛ 
«نمنها درك الحواس الخمس رهی: حاسة 
الرؤية ؛ وحداسة السمع»› وحاسة الذوق؛ وحاسة 
الشم» وحاسة اللمس. وكل مدرك بحاسة 
من هذه الحواس من جسم» ولون؛ وکرن؛ 
وكلام؛ وصرت؛ ورائحة؛ وطعم؛ وحرارة؛ 
وبرودة؛ ولین ؛ وخشونة» وصلابة؛ ورخصاوف؛ 
فالعلم به يقع ضرورة. والطریق السادس هو 
العلم الدأ فى النفس لا عن درك ببعض 
الحواس وذلك نحو علم الإنسان بوجود نفسه 
رما یحدث فیها وبنطوى عليها من اللذة 
والألم؛ والغم والفرح؛ والقدرة والعجزء 
والصحة والسقمء والعلم بأن الضدين لا 
بجتممان, ران الأجسام لا تخلو من 
الاجنماع والانشراق وکل سعلوم بأوائل 
المقول؛(. 
والعلم «النظری» - العرفة والاعتفاد والرای - مباین 
للعلم الضروری من حیث ه: 
«بفع عقیب استدلال ونفکر فی حال المنظور 
فيه أو ذكر لا نظر فيه فکل ما احتاج من 
العلوم إلى تقدم الفكر والروبة وتأمل حال 
المعلوم فهر الموصوف بقولنا علم نظرى. وقد 
يجعل مكان هذه الألفاظ أن نقول؛ العلم 
النظرى هو ما بئى على علم الحسس 
والضرررة؛ أر على ما بنى العلم بصحته 
علیهما؛۲. 








رليس هذا العلم النظرى فى النهاية إلا نوعا من «النظرا » 
لکنه «نظرا مباین للنظر البصری من حیث ه: انظر 
القلب الطلوب به علم مها غاب عن العسسرورة 
والحس)۹۱, 

من الواضح هنا أننا إزاء نشربم دلالی للنظر (رهر 
مائل للسربم الدلالی فی الفعل «رأی») یمایز بین النظر 
«الحسى!؛ وما يفضى إليه من علم ضروری؛ والظر 
«القلبى؛ أو المقلى؛ وهو المنتج للعلرم النظرية. هذه 
المائلة يعبر عنها الخوارزمی خیر تعبیر حین بصف القوة 
الاستدلالية فی الانسان - قرة العفل باللکة - بانها «فی 
اللفس بمزلة القوة الاظرة فی العین)۲۱۳۲, 

هذا الانتفال من النظر الحسى - الإدراك ‏ إلى النظر 
العقلى ‏ العقل بالملكة ‏ جعل الفلاسفة المتأثرين بشراح 
أرسطو يطلقون على (العلوم الضرورية» النائجمة عن المعرفة 
الحسية اسم «المقل الهيولانى»؛ الذى ١هر‏ الاسنعداد 
اغض لإدراك المقولات» رهو قوة محضة خالية عن 
الفعل كما للأطفال؛ وإنما نسب إلى الهبولى الأولى 
الخالية فى حد ذانها عن الصور كلها'١١؟.‏ رهكذاء 
صارت المعرفة كلها بمراحلها اشتلفة «عفلا؛ يبدأ من 
الهيولى ويتحرك فى اماه (الملكة؛ إلى العقل المستفاد؛ . 
ومن الواضح أن هذه القمة الثلائية تمثل بنبة مرازية 
للبنية الدلالية اللغوية للدال «رای»؛ کما حللناها في 
الفقرة الأرلى؛ مع الأخد فى الاعتبار أن ثمة ترابطا دلاليا 
آشسرنا الیسه بین «الرژبا؛ واالحلم» من خلال دلالة 
«الحلم» علی التضج وبلو غ سن (العقل؛ . 

-۸- 

إذا كانت المعرفة عند علماء الكلام رالفلاسفة 
الشالین «کسبیة»؛ آی یکتسبها الانسان بمعالیته 
الخاصة؛ فان الفلاسفة الاشرافیین والتصوفة یحتفلون 
احشفالا خاصا بنوع آخر من الصرفة؛ هی المرفة 
١الرهية.‏ ويرتد هذا الفارق بين علماء الكلام 
والإشرافيين إلى فارق مهم بينهم فى التعسور 


الرليسا فى النص السردى 


الأنطولرجى ؛ حيث وقف الأولون عند مفهرم «الخلت»؛ 
خلق العالم» سواء من عدم؛ أو من مادة قديمة؛ فى 
حبن وقف الأخبرون عند مفهرم (الفيض؛ والبعاث 
«العقول العشرة؛ عن الله سبحانه وتمالی. على رأس هذه 
المفول يمثل جبربل ١العقل‏ الفعال؛؛ وهو العقل الذى 
يتصل به عفل الفيلسوف؛ أو مخيلة النبى ليستمدا مله 
بمرتهما (۲۱۲, 

إن نظرية «الفسیض) توحسد بین الأأنطولوجی 
والإبسعمولوجى إلى حد كبير؛ العقل الفعال - ررح 
جبريل - علة لكل ما يحدث لخت فلك القمر فى عالم 
الکون والاستحالة؛ فهر دفمال» من هذه الزاوية؛ لكن 
فعاليئه تلك مؤسسة على «العرفة» التی بحتریها هذا 
المقل؛ فهر فرة «علمية) راعملیة؛ فی الوفت نفسه. 
من هذا الجائب «المعرفى» فى العقل الفعال يسشمد كل 
من (الفيلسوف؛ راالبى؛ معرنفتهماء يسثمدها 
الفيلسوف عن طريق الاتصال «المقلى؛ أما البى 
فيستمدها عن طريق الاتصال «الخيالى؛. 

هناك ؛ إذن» طريقان للاستمداد العرفی ص المفل 
الفعال: طريق التأمل والنظر؛ وطرین الالهام وایلة. 
الطربق الأول هو طريق الفلاسفة؛ ووسيلته النظر المقلى 
دون یکن نادر الوجود وخاصا بعظماء الرجال»؛ والطرین 
الثاني خخاص بالأنبياء «فكل إلهاماتهم وماينقلرن إلينا من 


وحى منزل ألر من آثار الميلة ونتيجة من نتائجهاه 19" . 


من هذا المنطلق أمكن لابن رشد أن یفرر؛ اعشمادا على 
وحدة المصدر المعرفى لكل من النبى والفسيلسوف» أن 
«الحق لايضاد الحق بل يوائقه ويشهد له؛؛ رغم أنه لا 
ينشمى إلى دائرة التفلسف الإشراقى 147" , 

لکن بظل الفارق بین الفیلسوف والنبى ماللا فى 
«أداة) العرفة روسیلشها؛ رغم «وحدة؛ مصدر الاستمداد 
واتفاق «مضمون؛ العرفة. هذا الفارق نتج عنه فارق آخر 
فى لغة «التعبيرة عن هذه المعرفة؛ حيث بژدی النظر 
العقلى إلى التعبير بلغة «البرهان) ؛ بيدما يتم التعبير عن 


۱۳۳ 


نصر حامد أبو زيد 


وحى الأنبياء بلفة متعددة الستوپات؛ أي لغة تضم 
«السرهانی» واالجدلی؛ راالخطایی» فی بنیشها. وتعلیل 
ذلك أن الوحى؛ خطاب للناس کافة؛ علی اخشلاف 
مشاربهم وفدراتهم الذهنية رطانانهم العقلية, ولذلك 
بحتاج الخطاب اللهی الی ؛التاویل)؛ بینما لابحشاج 
الخطاب «البرهانی) (لیه, 
نحن إذن؛ إزاء تصور للنبوة يقرئها بالطائة الخيالية 
من جهة؛ وبقرن خطابها بالتأوبل من جهة أخرى؛ الأمر 
الذى يقربدا من مجال «الرؤيا؛ وما تاج إلبه من 
«تأويل؛ لا ينم إلا عبر عملية وسيطة يشحول فيها 
«الخیال؛ إلى :سرد . لم يقل أحد من الفلاسفة أر 
المتصوفة إن «مخيلة؛ النبى أساسها «الرؤيا؛» وإن كانوا. قد 
قالوا جميعا ‏ كما أسلفنا القول ‏ إن «الرؤيا؛ الصادقة 
جزء من النبوة وعلامة عليها. ولكنهم ميزوا بين الإنسان 
العادى الذى لا تنشط مخيلته إلا بعد خمود الحواس فى 
االنوما ودمخیلة؛ اللبی التی تنشط فی اليفظة مثل نشاط 
مخيلة الإنسان العادى فى اللو م 
إن الأنبياء ‏ فيما يقول ابن خخلدون : 
اصلف مفعلور على الانسلاخ من البشرية 
جملة - جسمانیشها وررحانبتها - إلى 
الملائكة من الأفق الأعلى ليصير فى للحة من 
اللمحات ملكا بالفعل؛ ويمحصل له شهود 
اللا الأعلى فى أنقهم وسماع الكلام 
النفسانی والخطاب الالهی فی تلك اللمحة. 
وهؤلاء الأنبياء صلوات الله وسلامه علیهم 
جعل الله لهم الانسلاخ من البشرية فى تلك 
اللمحة - وهى حالة الوحى - فطرة فطرهم 
عليها وجبلة صورهم فيها ونزههم عن موانع 
البدن وعوائقه ما داموا ملابسين لها بالبشرية 
ہما ركب فى غسرائزهم من القصد 
والاستفامة(219. 
رهذه الجبلة الخاصة هى «المعراج؛ الررحى فى حالة 
اليقظة التى تنقل النبى من حالة (البشرية» إلى حالة 
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الملائكية؛؛ حتى بتلفی عن اللا الأعلى ما بتلفی من 
معرفة ورحی. 

وعلى «المعراج؛ نفسه - قوة الفيلة فى البقظة - 
نكرن رحلة الصرفى «العارف» من حصسراسه وبدنه 
لطبیعی؛ مخترفا الأکوان مرتبة مرتبة؛ حتى يعائق 
الحفيقة. والأداة التى تمكن الصوفى من القيام بهذه 
الرحلة هی «الخیال) الذی بخترق به الصوفی خیالا من 
نوع خر هر الخبال الوجودى ‏ لكى يصل إلى 
١الحفيقة؛‏ اتبعة حول حجب الخيال الوجودى. 

إن ابن عربى يفهم الحديث النبوى؛ (الناس نيام فإذا 
مانوا اتبهواه فهما حرفيا؛ فالحقيمة التى ندركها 


ونحسها ونمانيها فى جربتنا البومية المباشرة ليست إلا 


خيالا بحئاج إلى عمليات من التأوبل مستمرة. وإذا كان 
الانسان المادی بتوقف عند مدرکات الحس؛ أو عند 
المانی المفلیة» فالصونی العارف هو القادر علی تأژبل 
هذا الوجود والعبور إلى باطده اممتبيع وراء تلك الصور 
الخبالبة؛ تماما كما يقوم مؤول «الرؤيا؛ بالعبور من 
الصور الرامزة إلى الحقائق المرموز إليها. إن العارف رحده 
هو الذى يدرك أن عالم الحس الذى ندركه ليس إلا 
خیالا کتلك الخیالات التی تترا‌ی لسائم فى لومه! 


دفإذا ترقى الإنسان فى درج المعرفة علم أنه 
نائم فى حال البفظة المعهودة وأن الأمر الذى 
هو فبه رؤيا إيمانا وكشفاء ولهذا ذكر الله 
أمورا وافعة فی ظاهر الحس وقال «فاعتبروا؛ » 
رقال (إن فى ذلك لعبرة)؛ أى جوزوا واعبروا 
دور لكم من ذلك إلى علم ما بان 
ب۲۲۱(۵, 
ان الرجرد بمراتبه احتلفة یمثل - عند ابن عربى - 
حجابا على الحقيقة الإلهية؛ كما تمثل الصور فى الرؤيا 
غطاء على المعنى ار الرمز الذى يختفى وراءها ومن ثم 
يحتاج الوجود إلى تأويل بعمائل مع تأويل الرؤيا عبورا 








من «الظاهر؛ إلى «الباطن؛. الرجرد حيال كما الرؤياء 
وكما تئاج «الرؤيا؛ إلى التجسد فی خطاب اسردی! 
يجعل «التأوبل) مکنا: نقد مجلی الوجرد فی نص سردى 
- هو الفرآن - هو الذی يمكن العارف من اتأريل) 
الوجود. 

إن ابن عربى يسهب فى الموازاة بسين؛الرؤيا؛ 
ووالوجود؛ ؛ كما أنه يجعل من القرآن تعبيرا لغوبا عن 
«الوجود؛ ؛ ذلك انطلاقا من أن «كلمات الله؛ تشجلی 

فى الوجود - كلمات الله المسطورة كما تتجلى فى 
القرآن الذى يطلق عليه «الكلمات المرقومة) . إن الأساس 
الوجودى لكل من (الوجود؛ ووالقرآن» معا هو االلفسا 
الإلهى الذى ظهرت فيه أعبان صور الوجودات؛ كما 
ظهرت فبه حروف اللغة الى تنشكل سها الكلمات 
الإلهية. لذلك؛ بمكن أن يكون الشكل التالى معبرا عن 
الكيفمية الى حولت بها «الرؤيا؛ فى فلسفة ابن عربى 
إلى «أنموذج؛ للشرح والئأويل الفلسفيين أنطولوجيا 


ومعرفیا؛ 
الوجود > الرژا 
۳ | ۱ < التاربل 
القرآن » التعبير 
ا 


تخثرق «الرؤيا؛ بنبة الشقافة العربية بدوا من البنية 
الدلالية للغة ‏ كما رأينا - لتدنسرب فى بنية النصوص 
السردية؛ ومنها إلى نظرية المعرفة و(النبوة؛؛ وأخيرا تصبح 
أداة إيديولوجية للخطابات تسعى بها لتحقيق مشروعيتها 
المعرفية فى علاقتها بالخطابات الأخرى. ولمل حلم 
«المأمون» بأرسطوء والحوار الذى دار بينهماء يكشف عن 
حقيقة تلك الدعوى التى ندعبها. يذكر ابن النديم هذه 
«الرؤيا؛ بهدف تفسير كثرة «الكتب الفلسفية وغيرها من 
العلوم القديمة فى هذه البلاد؛. لكن منطوق الرؤيا يحيل 
إلى القولات الاعتزالية, خحاصة فی الشحسین والتفبیح؛ 


لبا فى النص السردى 


الأمر الذى يجعل «أرسطر؛ ناطقا بالفكر الاعتزالى الذى 
تبداه الأمون؛ بل حاول فرضه على العلماء والئاس بقوة 
السلعلة ورهبة ال 
«أحد الأسباب فى ذلك أن المأمون رأى فى 
منامه كأن رجلا أبيض؛ مشربا حمرة؛ واسع 
الجبهة:؛ مقرون الحاجب» أجلح الرأس » 
اشهل العینین؛ حسن الشمائل؛ جالس على 
سريرة ١‏ 
قال المأمرن ؛ وكألى بین پدیه ند مللت هيبة؛ 
فقلت: من أنث؟ 
قال: أنا أرسطاليس, 
ضسررت به وقلث؛ أيها الحكيم! أسألك ؟ 
قال: سل؛ فلت ما الحسن؟ 
قال: : ما حسن فى فى العقل. 
لت ؛ ؛ لم ماذا؟ 
نال؛ : ما حسن فى فى الشر ع | 
تلت: لم ماذا؟ 
قال: ما حسن عند الجمهور. 
قلت: لم ماذا۲ 
نال: لم الم | 
وفى رواية أخرى ؛ قلت؛ زدنی. 
قال: من نصحك فى الذهب فليكن عندك 
كالذهبء وعليك بالتوحيد» "1 , 
ومن الواضح أن منطوق «الرؤيا؛ بعنی تکریس هيمنة 
النسق الفكرى الاعثرالى؛ وذلك اخبثلافا مع ما يقسرره 
محمد عابد الجابرى من أن الهدف الحقيقى من الحلم 
لیس ما یقرره علی مستوی النطوق» بل ما پنفیه: اوما 
بنفیه الحلم بتلك العبارة الفوية (ثم لا لم) لیس شیفا 
أحر غير الغنوص رالعرفان )۸“ . 
Ye‏ 


الدليل على ذلك أن الأشعرية برددون عن إمامهم أبى 
الحسن الأشعرى الذى كان ممترليا نتلمذ للجبائى؛ 
وكان بناظر مكانه؛ أن رسول الله (صلعم )ظهر له فى 
ارژبا؛ وعلمه كيف يرد على الممتزلة ۳ لم إنه 
اعتكف فى بيته بفكر فى كل ما تعلم عن المعتزلة» ثم 
خرج على الناس فى المسجد الجامع بالبصرة فى يوم 
الجمعة؛ حیث ارقی کرسیا ونادی بأعلى صوله؛ من 
عرفنى فد عرفنى؛ ومن لم يعرفنى فأنا أعرفه نفسى: أنا 
فلان بن فلان» قلت بخلق الفرآن» وأن الله لا بری 
بالأبصارء وأن أفعال الشر أنا أفعلها. وأنا نائب مة 
معتقد للرد على المعتزلة) 0" , 

ولا شك آن «رژبا» الأشعرى التى يعلمه فيها النبى 
(صلعم) كيف برد على أفكار المعشزلة تمثل محاولة 
لنقض «رژبا؛ الأمون التی نطق فيها أرسطر بأفكار 
المعتزلة؛ لا فى التحسين والتقبيح فقط؛ بل فى ترئيب 
الأدلة (العقل؛ ثم الشرعء؛ ثم العرف» وفى التركيز على 
أهمبة (التوحيده. كأننا إزاء حرب «نصوص؛ من نمط 
نقلی مغایر» يستمد كل نص مشروعيته من مصدر مغاير 
للمصدر الذی پستمد منه النص الآخر مشروعيته., ولا 
شك أن «أرسطو) بمثل «المسقل؛ فى حين بمشل 
الرسرل) «الشل؛؛ فينحصر الصراع بين أولوية العفل 
على النقل أو أولوبة النقل على المقل؛ رهى قضجة 
جوهرية فى الخلاف بين المعتزلة والأشاعرة. 

وفى (مناقب الشافعى) مجمرعة من «الرؤى! 
بعضها رأها الشافعى نفسه؛ وبعضها رآها الناس. فمن 
| رؤى الشافعى» تلك الرؤيا التى رأها وهو فى الحبس 

- متهما بالتشيع - فى عصر الرشيد؛ فطلب من يؤولها 
له. نال: ۱رایست البارحة: کی مصلوب على قناة؛ 
مع على بن أبى طالب عليه السلام؛ فقال له العبر 
- الژول -: «ن صدفت رژباك: شهرت وذ کرت وانتضر 
أمرك))”''؛ ومن الواضح أنها رؤيا بشارة بمستقبل 
الشافعى فى لحظة ضيق (السجن؛. 
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أما الرؤيا اثانية» فقد رآها محمد بن الحسن البلخی؛ 
قال: 
ارأيت رسول الله صلى الله عليه وسلم فى 
النوم؛ فقلت: يا رسول الله؛ ما تقول فى قول 
مالك وأهل الحجاز؟ قال؛ ليس قولى إلا 
فولی؛ قلت: ما نول فى فول أبى حنيفة 
رأصحابه. فال: لیس قولی الا قولی. قلت: ما 
تقول فی قول الشافمی؟ قال: ليس قولى إلا 
فولى ! ولكن قوله ضد تول آهل البد عم" . 
وهى رزبا نضفى على الشافعى ‏ بشهادة الرسول عليه 
السلام - مزبة على كل من مالك وأبى حديفة؛ مردها 
إلى أنه الإمام الذى مارب أقواله أفوال أهل البددع. 
رند وصل الاعلاء من شأن الشافعى فى المصور 
المتأخصرة إلى حد الموازاة بين شخصه وشخص الرسول 
- فى رؤها رآها احد الشافمية التأخرین - وهی موازاة 
تستمد مشروعیتها ریما من کون الشافمی بشمی (لی 
فبيلة قربش؛ فهو مطابى من سلالة بئى عبد المطلب بن 
هاشم . وخکی الرژبا علی الوجه الثالی؛ 
رأبت ليلة مات الشافعى ‏ فى المخام ؛ كأنه 
بفال مات النبى صلى الله عليه وسلم فى 
هذه الليلة. ركأنى رأيته يغسل فى مجلس 
عبد الرحمن الزهرى [بن إبراهيم نلميذ 
الشافعى كما ذكر فى الحاشية] فى المسجد 
الجامع. وكأنه يقال لى: بخرج به بعد 
العصرء فاصبحت؛ فقیل لی: مات الشافمی؛ 
ونیل لی: پخرج به بعد الجمعة, فقلت: 
الذى رأيته فى المنام؛ قيل لى: يخرج به بعد 
العصر... فأرسل أمير مصر أن لا يخرج به 
إلا بعد العصرء فأخخرج به بعد المصر""'. 
إن هذه الموازاة - فى الرؤيا بين موث الشاتعى 
وموت رسول الله واضحة الدلالة؛ فالشافعى اشتهر بأنه 
(ناصر السنة؟ » بکل ما پعنبه اللقب - بدلالة اطالفة - 


الرژبا فى النص السردى 





من اقمع البدع)؛ وهى دلالة الحلم السالف. ويظل إذا جاوزنا الشراث ‏ لغويا وسرديا ومعرفيا- إلى 
ظهور الرسول(صاعم) فى الرؤيا نوعا من التأسيس20 النصوص السردية الحديئة وا معاصرة؛ فإن نص جيب 
لمشروعية معرفية؛ مجدها مثلا عند المتصوفة؛ خاصة ابن محفوظ) منذ د كفاح طيبة) وحتى (أصداء) سيرئه التى نشر 
عرب الذى يوكد أن كتابيه (الفتوحات) و(نصروص بعضها فى «الأهرام؛ نص محمل بالرؤى إلى حد الإشباع 
الحكم) ليسا إلا بشارات نبوبة أمليت عليه؛ وأنه لبس له سرديا ودلاليا. فهل نكون هذه الدراسة المتواضعة جدا دعوة 
فيها سوى جهد «الكاتب؛؛ فهو كلام نبرى كله 0.640 0 اليد من الدراسات؟! هذا كل ما بطمح إليه كاتبها. 


الصادر والراجع, 


أولا؛ الفرآن الكرم. 

ثاليا: السيرة النبوبة لابن هشام» تین : طه عبد الرمرف؛ الجزه الأول؛ دار الجیل؛ پبروث: ۱۹۷۵ 

(۱) ابن حجر المسفلانی؛ فعح الباری فی شرح صحیح البخاری: دار الفكر» الجرء الأرل» ص ؟؟ , 

(1) الأبذ دومن الداس من بشتری لهر الحدیث لیضل خن سبیل الله بنیر علم...۸ (لقمان / ”)؛ رانظر في نفسيرها فى الجزه الحادى والعشرين من تفسير محمد بن 
جرير الطبرى؛ جامع البيان فى نفسير القرأن؛ دار الربان للثراث : درن تاريخ؛ ص 4" 1١‏ , 

(۳) الفعوحات الکية؛ دار صادره ببروت؛ درث تاریخ؛ الجزه الثالث» مي 181 , 


(۱) انظر: صلاح الرارى ؛ اجرالب الفرلكلوربة فى كناب حمياة اخميزان الكبرى. رسالة ماچستبر مخطرط؛ کلبذ الأداب؛ جامعة الفاهرد - ۱۹۸۱ الفصل الخاص 
بتفسير الأحلام؛ ص a‏ 


(2) المقدمة؛ دار إحياء الثراث العربى ؛ بیررت؛ لبناث» دوث تاريخ ؛ ص ٠١481:‏ . 


() الباقلانی: العمهید فی الرد هلی اللحد! رالعطلة والروافش راغوارج والمعتزلة: قبل ؛ محمرد محمد الخضيري ومحمد غبد الهادى أبو ريدة؛ دار الفكر العربى ؛ 
لاهرا: ۰۱٩۸۷‏ ص ۳۵ 


رانظر له ایضا: الإلصاف فيما يجب اعطاده ولا يجرز اللمهل به ممقين: السيد عزت عطارالحسينى» مكثبة لشر الثقافة الحديلة؛ مصرء ۱۹۵۰م؛ ص ۰۱۳ 
(۷) البائلائى: الإلضال (سبل ذكره): ص ۱۳. 
(8) البائلانى : التمهيد (سبل ذكره) ص ۰۳٩‏ 
)٩(‏ الباللانی؛ الالعصالی: ص ٠١‏ . 
( ۱۰ الخوارزمی؛ مفائيح العلرم؛ إدارا المطبعة المنيرية» مصر: ۱۳۸۲ فهء ص١‏ ١م‏ 
)١١(‏ الشريف الجرجانى : الهعريفات: الدار التونسية للنشرء 141/1 ص ۰۸۱ 


(۱۲) انظر: لبراهيم ییوس مد کور: فی الفلسفة الإسلامية؛ سهج رتطبیفه: الجزه الأول؛ دار المعارف: ل 1181/37 ص . وانظر "كذلك إبراهيم إبراهيم هلال ١‏ 
نظرية المعرفة الإشراقية والرها فى النظر إلى الببرة؛ دار النهضة الصریذ, ۱۹۷۷ الجزه الارل: ص ۳۸ - ۰۳٩‏ وص 4۱ - ۰4۷ 

)1( إبراهيم بيومى مداكور؛ فى الفلسفة الإسلامية: ( سبق ذكره): ص55 بالا . وانظر أيضا؛ ججرزيف الهاشم: الفأرابي ؛ المكتب التجارى؛ بيروث؛ ط :1158 ؛ 
ص ۰ وأنظر كذلك؛ إبراهيم إبراهيم هلال: نظرية المعرفة الإشرافية (سبن ذكره)؛ ص؛ .١١4‏ 


(۱۸) انظر: فصل المقال فيما يبن المحكمة والشريعة من الاتصال؛ لمقيل؛ محمد عماراء دار العارف» عصر؛ ۲ ص ۰۳۲ دا 





صر حاصه ايو ويد اباس سس 


(۱۵) این خلدرن؛ انقدما , ص 58. 

(۱۷) الفعرحات الگیة, الجزء اللاني؛ ص؛ ۱۳۷۹ ۱ 

(۱۷) الفهرست: دار العرف» بیروث؛ لبدان» دوف ثاریغ؛ هي ۰۳۳۹ 

() انظر؛ لكثرين العقل العربي؛ مركر دراساث الوحدة العریة؛ پپروت: ط ۰۳ ۱۹۸۸م) مي ۱۳۸۸ 

(14) أحمد أمين: ظهر الإسلام» دار النهضة المصرية؛ ط 3 ۱۹۸۲ الجزه الرابع؛ ص ۰۱6 

(۲۰) الفهرست؛ ص /!9؟. ٠‏ 

(۲۱) أبو حاتم الرازى: آداب الشافعى رماقيه؛ تمفيل: عبد الخنی عبد الخالل؛ دار الكتب العلمية؛ ييررث؛ دون تاريخ : ص؛ ۷۸. 

(9؟) السابق؛ ص ۷۲ - ۱۷۳ 

(۲۳) السابل» ص ۷۳ - ۰۷ 

() انظر: الفعوحات المكية؛ الجزه الثالث ؛ ص 1١5‏ ؛ وانظر کذلك: فصوص الحكم: تفيل آبر الملا علبلي؛ دار الکتاب العربی» ببروث ۱۹۸ ص ۰۹۷ 


۱۳۸ 





لغة عراس البحر 


عبد النتاع كيليطو" 


إن اللغة وبائبة: فهى تنتفل من فرد الی آخره من 
جماعة إلى أخرى: من جيل إلى أخخر. هذه العدوى 
طبيعية أو شبه. طبيعية؛ إنها فى غالب الأحيان نعيش فى 
المدح: إننى لا أعرف أحدا يكره الحدث بلغة أبوية 
(أقول اللغة وليس الخطاب) , 

وباء اللخة؛ وباء اللغات. فی البده لم يكن لفل 
المتوحش للغاث شيثا فبيحا. فكيف ستصبح الأرض إذا 
تكلم الناس فى يوم ما لغة واحدة؟ [ننی من سلالة بابل » 
وتبادل الأقنعة لا يخيفنى. 

إننا تعرف أن اللغة قدر» اللغات قدر ؛ والخطاب هر 
فعل الحرية؛ فكيهما تكون اللغة التى تتحدئون؛ احرصوا 
جيدا على اخثيار الخطاب الذى تأخخذون به. تكلموا لغة 
أبائكم؛ لخة جيرانكم (إنكم لن نستطيموا فعل شئ غير 
* نرجم هذا النص عن كتاب 1401۴ عل 1148181۴۵8 لمبدالفعاح 
كبليطر. وقد قام بالنرجمة الباحث المدربى محمد أبث لعميم الذى سبن أن 


ارجم ل «فصول؛ مقال «الكعاب الغريقل؛ الذى نشر فى العدد قبل السابن 
(ریم ۰0۱۹۹۸ 





هئ 0 1[ 





هدا) ؛ لکن اصنموا خطابکم الخاص ؛ فخطابكم تملکونه 
وحد کم یملکه كل وأحول منکم» اك الصراع الحفیقی 
ليس بين اللغات ولكنه صراع بين الخطاباث؛ إننى لا 
آهتم كثيرا بلغة الكائب بقدر ما اهكم بخطابه. 

يمكن للوبائية اللسانية أن تتسبب فى الاضطراب؛ 
لكن تأليراتها تكون هينة. أما الوبائية الخطابية فهى على 
كل حال مضرة؛ ويجب أن تصونوا ألفسكم منها بعلاج 
مثلى (معالجة الداء بالداء). لا ينبغى أن نرفض خخطاب 
خر رآن نصم آذاننا نی وجه ندائه. فبالعکس؛ بنبغی 
اانصات ژلیه بتماطف وبابتسامة حذرة. لکن لا يلبغى 
السفوط فى الفخ الذى ينصبه ؛ فبخطابه اللرج سيبحث 
عن كيفية إيقاعكم فى الفخ؛ فعندما أنكلم بخطاب 
الغير» فإننى أتكلمه فى شكل معارضة. المعارضة (ليست 
امحاكاة الساخرة) هى جنس مخخلط ممارس للحلم 
والمسافة. فبين الفينة والأخرى؛ تنزلق فى عرضه بعض 
الخطابات الغرییة؛ سأخذهاء ولكن ينبغى أن أوقفها عند 


۱۳۹ 








و القع علط صصص سح 


الاخئلاف الذى لايمكن معالجته! تعبير مطمئن' 
يجب التفكير فيه» بنبغى الآن أن جرب دراسته. إن جوهر 
التفكير فى المتعذر معالجته هو حبس التفكير؛ أن مجعل 

من التفکیر سرابا يتراججم كلما اقثريدا مله الاخقلاف لا 
بعالج؛ إنه لدرد لا يقسبل, أية معالجة:؛ ولا أية جدولة 
للعلاج؛ بل هو تفكير الدين الذى ينبغى نسوبته فى كل 
لحظة؛ ولا يتم ذلك إلا بدبن او يمحو آخر؛ لکن 
الديونية لا تنمحی ؛ رهذا لا بمنی آن الديونية تبقی هی 
إن التفكير فی الاختلاف الذی لا بمکن معالجته 
(عادماندتاها 0۱)15۳2006) یمنی الشفکیر فی سلب الخط 
انعا - ۰10 سلب الألرء التفكير فى اتعدام الأثر؛ إن الأثر 
المحی ؛ مع كل هذاء هو علامة ثابئة. فإذا كلدت على 
علم بوجود آثر نی مکان مساء فإننى لست فى حقل 
الاختلان الذی لا بمکن معالجته. 


إن النص العربى القائم ببن يدى يدرج فصلا لا 
يوجد فى طبعة ماردروس» ؛ ححيث يتعلق الأمر بحكاية 
المسافر الذی رمته العاصفة فی ساحل مجهول؛ رالای 
استقبل من قبل رجال متوحشين يعيشون على القدص 
والصید البحری. وهم یتسکمون بجانب الشاطی شاهد 
مغرقوا السفن أحد المتوحشين يخرج من شبكته قمقما 
مفترحا؛ وترك جنیا بفر منه؛ طار فى الهراء صارخا! 
«إنى نبت با نبى الله؛. الصياد لم بظهر خوفا ولا دهشة! 
فالنمائم تمثل مشهداً بوميا بالنسبة إليه وإلى أفراد 
عشیرته. 

إن العضریت مسجون داخل القفمقم إلى الأبد 
(سلیمان له السيطرة على الانسان والحیوان والجن). 
والقرون تمر ولكن العفريت لا بدری» داحل قمفمه؛ 
أنه فقّد مفهوم الرسن؛ فهو ييادر بإعلان توبته بمجرد أن 
يطلق الصياد سراحه لأنه يعتقد أن سلبمان لا يزال حياً. 
داخل الفمقم الجنى ثابت فى ماضيه فى لحظة من 


۷۳۰ 


الاضی. زن الحکاية لا تقول سا جری له لا نبین له أنه 
مخطوم؛ ولاحتی أنه وعى التحول الواقع فی العالم. 

إن استحضار سليمان ألار بعمق الخليفة؛ لقد أمر 
پاحضار لفمنم الذى پوجد فيه الجنى . 


فى نهابة الحكاية؛ وبمد بحث طويل » جى له بالنى 
عشر قمفما لحاسيا: 


انتحها [...] راحدا تلو الآخر وفى كل مرة 

يخرج منها دخان شديد الكشافة يتحول إلى 

شيطان مخيف؛ يرئمى نحت قدمى الخليفة 

ويصيح: أطلب المغفرة من الله ومنك يامولاى 

سلیمان؛ ثم یختفی سخترنا الستف» 

والحاضرون مندهشوتن). 

نلاحظ آن هناك سوه تفاهم والشب‌اسا؛ فالجنی 
بمتند آن اطلای سراحه لیس من طرف الخليفة 
عبداللك؛ ولکن من طرف سليمان. إنه ذهب دون أن 
يهنم أحد بإخخراجه من وهمه. وهنا توجد ١موضوعة)‏ 
6 تنواتر بکشرا نی الفصة كماسترى: إنها 
الازدواجية الزمنية؛ جاور زمنین یفصل بینهما لمانية 
عشر فرنا: اللقاء غیر الننظر لشمثلین ؛ حاصة اللاتمائل 
الأساسى ؛ المعرفة من جهةه واللامعرفة من جهة آخری. 
ان الخليفة یضبط الزمن؛ بالعنی الذی یفرق فبه بین 
الماضى والحاضر. أما بالنسبة إلى الجنى» فليست لديه أية 
فكرة عن للدة الزمنبة الثى فضاها فى تمقمه؛ فهو لا 
يعرف سسوى بعد واحد للزمن؛ ليس الماضى وليس 
الحاضر. 
إن البحث عن القمائم الفحاسية تم براسطة للالة 

رجال: الطالب رسول الخليفة؛ وموسى بن نصير حاكم 
الأندلس؛ والشيخ عبدالصمد؛ شيخ كبير مر من جميع 
الأمكدة المأهولة فى الارض. .وهو) الآن» بفطى أيام 
شيخوخته فى نسجيل معارفه المكتسبة؛ من حياة سفر 








متواصلة: بعئاية للعصور الأنية. هذا الشيخ متعدد اللخات؛ 
فهو بمرف او غريفية والفارسية والعبرية والحشية والهندية 
والسودانية؛ وقد استدعى لأنه الوحيد الذى يعرف مكان 
الجبل القریب من البحر؛ الذى يحئوى على قمائم 
النحاس. إن هذا الشيخ لم يزر أبدا هذا الجبل؛ لكنه يعرفه 
ويعرف ‏ عن طريق الرواية والسماع ‏ البحر البعيدء 
الای بحتاج إلى سندين للوصول [لیه وستتین للرتعوع 


فيك , 


يجب على أن أفكر فى الآأخخرء الآخر المطلق؛ هذا 
الأخسيمر ينبغى أن يكون عنيدا؛ وأن لا تسمكن من 
استرداده؛ نی آعرف مسبفا نی لا أننظر منه شيفاء إلا 
تأكيد مغايرئه وغرابته. إن الغرابة لا علاقة لها بالعجیب 
الذى ننتقل عبره خلال زمن طوبل جدأ أر أقل؛ وننتهى 
بمغادرته بارتياح لنعود إلى المألوف» إلى الأسرةء إلى 
الألفة. إن «أوليس؛ وا سندباد؛ یعتبراك مسافرين فقيرين 
ما فتكت الغربة تدخزهما: إنهما لم يعيشا الغرابة إلا 
بصورة عرضية:؛ فالغرابة المطلقة تقصى إمكان المردة. 
هناك فى مدخل الجحيم لدى عاننة8 جملة رائعة؛ 


١اتركوا‏ كل أمل أيها الداخلون؛. 


أى أمل يجب التخلى عنه؟ إنه العودة؛ فالجحيم 
هو مکان اللارجوع؛ مکان الجنون الضالص؛ لا يمكن 
أن تتفارض مع المجبون؛ لا يمكن أن تلین جانبه» فانجنون 
الخالص يرفض المعالجة؛ إذ لبس هوهو. أوء بتعبیر آخر: 
(ه شخص آخحر بسکنه الشیطان العنید؛ یملکه بالعنی 
الحرفى. أصل الآن إلى الاخئلاف الأكثر تعذرا على 
المعالجة: إنه الموث؛ الموث العنيد فى قمئه. إن سقراط 
اعتار موئه لأنه لايريد أن يتفاوضص مع الألبنيين» لفد ألرم 
نفسه العالجة بالسم؛ له لا پرید التفاوض مع الحباة؛ لقد 
كان لدى سقراط ضعف؛ لأنه تفاوض مع الوت ؛ رلقد 
تفاوض أيضاً مع الحكى: لقند طلب فى يوم من الأيام 


لنة عرائس البسحر 


ص بروناجوراس آن يضع له برهانا, وأجابه هذا الأحير 


بقرله: 

. الا أرفض لك طلباء سقراط؛ لككن أنربده فى 
شكل أسطورة أم على هيفة تخطاب 
تفسیری۲'. 

لكى نستحضر الاحتلاف الذى لا يمكن معالجته؛ 
لا أرى حلا أفضل من حكابة فصة؛ نصة جمبلة 
مادمت لا أخترعها؛ إننى أستعيرها من (ألى ليلة وليلة) , 
إن الحکایات الجميلة هی التی حکیت من فبل. 


«نصة مدهشة لدينة اللحاس»۲۲۲ , مکد! العنوان؛ 
معدنی وخارق؛ ماذا حکی هده القصة؟ إنها کی 
البحث عن قصة أخخرى. ينبغى أن ألبت هنا أن كلمة 
الصة) بالعربية؛ الى تعنی حكاية , نريبة من الفعل 
١اقص»‏ الذى يعنى «السير وراء الشخص خبطرة خخطرة» 
وانتبع الأثرة , إن شهرزاد لا تدعی أبداً لها مخترعة 
القصة ار لقصص النی نکی. نها تکتفی فقط برایها؛ 
بنتلها» بقولها؛ فالقصة لیس لها من أصل سوى أثر 
الذاکرة, لن تصرف آبداً من این استمارته (السوال لا 
بطرح فى «ألف ليلة وليلة)) , 

فى أحد الأبام كان الخليفة الأموى عبدالملك 
پحادث کبار ملکته ؛ وكان الحديث يدرر حول «القماقم 
النحاسية القنديمة الئى ممتوى على دخان أسود غريب 
تخل شکل عفریت؟. 

وبما أن الخليفة كان يشكك فى حقيقة أشياء 
مؤكدة؛ فال له احد الحاضرین ؛ وهو الطالب؛ 

«بالفعل يا أمير المؤسين هذه القمائم النحاسية 

ليست إلا تلك التى سجدت فيهاء فى 
العصور النديمة؛ العفاريت العاصية لأوامر 
سليمان؛ والثى ألفيت فى فعر البحر الجائر 
فى أفصى المغرب؛ فى أنريقيا الغربية؛ 


۱۳۱ 


والدخان يخرج منها هو الأرواح الشبخرة 
للسیاطین الذین لایفتأون یأخذون؛ شکلهم 
المجیب عندما يخرجون إلى الهواء7"' . 
نفی دمشن بالشرق يفيم الخليفة» وفى هذه المدينة 
جی له بالشماقم وفیها فشحت. لکن أين نقب عنها! 
نقب عنها بالغرب بلد الشمس الغاربة؛ إن البحث تتبع 
مسيرة الشمس من أفق الولادة إلى أفق الموث؛ وراء 
المغرب ليس هناك سوى الظلام... الغرب لا يعكس فقط 
غروب الشمس ولكن أيضا الغرابة... فالجذر (غ - ر- با 
يوجد فى فلب أفول الشمس (مغرب)؛ وفى العجيب 
والخارق (غرابة) . بعبارة أخرى؛ بلد حيث تموث فيه 
الشمس؛ بلد ينتج أشياء غريية وسحرية . 
إن مكان البث ليس محدداً بدقة؛ نعرف أن جوهر 
الجغرافية المجائبية هو رفض محديد المكان. إن البلد 
العجیب الخالص هر الذى لا يضمن الرجوع؛ يمكن أن 
نصل إليه؛ لكن يجب أن نفقد الأمل فى العشور على أثر 
الطريق المعبور» ندحل فى عالم الغرابة. إن المسافرين 
بقرأون عبارة بالإغريقية تذكرنا بيت ::00 الم ذكرر 
أعلاء: «أيها السافرون الشجمان الذين استطاعوا الوصرل 
إلى الأراضى الممنوعة الآن لا نستطيصون الرجوع 
القفهترى؛. كل ما تذكره الحكاية هو نفطة الانطلاق 
الى هى الأندلس؛ وآن البسحث دام سنوات؛ وأن هناك 
قطراً واسعاً ينبغى اجتيازه وأرضاً مسكونة بالجن لم تطأها 
أقدام بشر . 
نی الطرین الشفی السافرون بجنی؛ لیس جنیا 
مسجونا فى القمقم لکنه جنی مربوط بأحد الأعمدة؛ 
ولا بظهر فوق الارض سوی نصفه الأعلى. ورم كل 
امحاولات؛ لم يستطع أن يكسر سلاسله أو أن يخرج 
نصفه الأسفلء بالرغم من أن له أربع أياد يمكنه 
الاعتماد علیها لیتخلص من عقاله, وله جناحان یمکناه 
من الطیران؛ لکنه مأسور تمامً. ما یمکن أن يفعله هو 
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اعترافه بالخطأ الذى جعله مذنبا فى حق سليمان» والذى 
استحق عليه هذا العقاب الشدید. صدره ورأسه ظاهران؛ 
فى الهراء؛ لكنهما نى العم خاضمان لجزله الأسفل؛ 
الأعلى والأسفل: النور والظلمة؛ الحركة والشبات. إن 
السافرین استمعوا لفصته لم آسرعوا وثرکوه فی مصیره 
المأساوى. 


لد خشى المسافرون أن ی ال من سلاسله؛ 
من نصفه المدفون؛ ويجرهم ممه (لكن أبن وفى أى 
زمان؟). إنهم يخشون كذلك أن يطلب منهم أن 


. يساعدوهة على الخلاص. وهذه الفکرة وحدها جملهم 


قلقين؛ فهل يمكن أن نرفض إعانة كائن يعانى؟ إن 
خرير جلى يعنى خربر فوىا اللاشعور المنسية؛ إنه شكل 
آخر للمتمذر معالجته: اللاشعور يقبل النسوبة؛ يقبل 
التفاوض مع الشعور؛ لكن بشرط أن يعود هذا الأخير إلى 
الوراء» أيضاً أمام الجنى. أليس هناك سوى طريق واحد 
ممكن » نفاوض واحد ممكن ؛ هو التراجع ٠‏ 

نيما بعدء وصل المسافرون إلى المدينة الئى تهب 
الحكاية عنوائها: المديئة ذات الأسوار النحاسية؛ على أحد 
الابراب انقشت صورا بارزة لفارس من ذهب ساعده 
مد ريده مفتوحذا: وعلی راحة بده نفشت بحض 
الحروف الإيوئية 100160 التى فكها وترجمها الشيخ 
عدالصمد بما پلی؛ «افرك ائنتی عشرة مرة السمار الذی 
يوجد فی سرنی ۰.۳ 

فى الفركة الثائية عشرة فتح الباب ورأی السافرون 
حراسا «أحدهم کان فالماً وفی بده السمار ولسیف 
المسلول والأخرون جلوس أر منبطلحون». توجه إلييهم 
عبدالصمد بكل اللغات التي يعرف؛ لكن لم يتلق جوابا 
«قام بكل إشارات التحية المنداولة عند شعوب كل 
الأصقاع التى مر بهاء لكن لا أحد من الحراس مرك 
وكل واحد بقى ثابئا فى الحالة نفسها كما فى البداية! . 
إن الإحساس بزمن معلق بحدد دائماً عندما يكشف 
الکتشفون مدينة يكون سكانها ١متوقفون‏ فى إشاراتهم 











وح رکانهم بمجرد آن شاهدهم احد من الناس؛ ویفرلون 
إنهم لا يتنظرون سوى انصراف الغرباء لكى يعودوا إلى 
مشافلهم العتادة "“. فى كل ناحية كتاباث بالإغريقية 
تحدث عن غرور الأشياء وزوال الحياة البشرية, 

كل سکاث الدينة اللحاسية مسحورون؛ تشمر بانهم 
ناگمون ؛ فی حین هم میتول؛ لیس بینهم واحد عاش 
لبحكى قصتهم؛ غیر آلهم فوضوا للکتابة تخلید ذکری 
المجاعة التى أفنتهم؛ لا بستطیمون الکلام لکنهم کنبوا. 
الکتابة مرنبطة فی جزه منها بالسحر. الغیاب بعتبر 

بعد أن زار المسافرون هذه المدينة النى تشبه فمقبما 


لحاسیا مدهشا؛ تابعوا بحثهم فوصلوا إلى ساحل ؛ حيث 
سر مسسدرها من الررجال السترد اعطق عبت 


EOE EG 

منهم (بالمربية) الجواب التالى: «فيما يتعلق بالقمائم 

ني شتری علی مایت لای هل من آن نیا 

لكم ما دام لدينا. فائض؛ إنها عدتنا فى :الطبخ؛ ؛ يمكن. أن 

نرود كم بها متی ششتما. اتتهى المحث؛ ونهاية القصة 
رصلت بالبداية» والحلقة نفلت ... ۱ 


لم يبق سوی لتبع منسيرة لهس نی الجانب 
هس فالرجال الود اسر ی تبره e‏ 


الهوامش. 


لنة عرالس البسجر 


للقماقم؛ بنتین من بناث البر؛ آی عروستین من عرالس 
عر 


«لهما وجه كالقمر ونهدان رائمان» مدوران 
ومتينان مثل حجر البحر الأملس؛ لكنهما 
بيفترقاك», بدءا من السرةء لبدانة هى وقف 
علی بنات البشر؛ وصرضتا بجسد الحوت 
حيث تخركان مؤخرنيهما يمينا وشمالا كما 
تفعل النساء عندما ينتبهن إلى أننا نراقب 

مشيتهن! . 
إن الحكاية لا تقول ما يفعل رجال الساحل البعيد 
بعرائس البحر التى يصطادون» فى حين تتحدث عن 
فعلهم بالفماقم النحاسبة. ما اللغة الئى تتحدث بها 
عرائس البحر؟ فى نهاية الحكاية؛ الاثنا عشر عفريئا الذين 
أطلق سراحهم الخليفة اخترقوا السقف. لم بق شئ من 
عالم الغرابة سوى عروستى البحر؛ لكنهما ما لبدتا أن 
وماتتا بالهزال والحرارة) ؛ إنهما نبخرنا بالطريقة نفسها 
التی تبخرت بها العفاربت» ممهماینمص کل آلر 


للدهناك»؛ للعالم الآخحر. فبالبسبة إلى مجموعة من 


القراء؛ العفریت هر الندم یه وضروس, الب‌حر هی 
الحسرة الأبدية. 0 


(۱) بروناجوراس: انظر م۱۷۵۱ 1 البنبات الشردية للأسطوة: مناوناعدم .1970: ص ۲۵. 
(۲) الف ليلة وليلة. ترجمة؛ ماردروس - ۱۸۵/۵6 عان300 (ا0۵), الجزه الأول . ص ۷۸۱ - ۰۷۹۹ 
() طبعة مارفروس تخطلف فن تقاط عدة عن النس العربى كما نقرأء فى طبمات مندارلة: رأحيانا أعدل بلطف ترجمة انتصلاعة]!, 0 
ار 
بعبارة أخرى لا ينجح بدا فى التجبلص منوء له بعیش, پاستجرارا (ھلا رای استشهد به«فه1 ٢٤ا٥‏ از نی کب جم ها مل مدولامانة مدنا عد" 


ception ۰‏ ەن أجل علم جمال اللقي) . 163 .م 1978 Gallia‏ 


ا (8)"لا أحدانن شخصيات الحكايات ُمكن باه بل بحث. e AKERS GE‏ 


.:. ::..... جماعة تراج جدافات اسری.‎ ٠ 


0 ل ان نان كل سوق لاضن 


ْم هولاء ارجا مدومن زيتهم السفین نم مارم هلا اسزل: اهل انم داح كتمعن بن فى شعن مر سد بدا 
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۱۳۳ 


ا د سس سب 


قصص الحيوان 


بسين موروثنا الشسعبى 
وتسراثنا الفلسفى 





نريال جبورى غزول" 


اس 


تنطلق هذه الدراسة من هاجس العلافة بین انفکیر 
العامة؛ و«فكر الصفرة؛ . هل هناك قطيعة إبستمرلوجية 
بينهما أم أن هناك تراسلا حفيا؟ رأقصد بعفكبر العامة 
طريقتهم فى صياغة منظورهم للعالم؛ كما جده فى 
المفولات والأمثال والحكاياث المتداولة بين عامة الشعب 
المحكومة؛ وفى غالب الأحيان المقهورة. ولا أقصد بتفكير 
العامة ما تبشه قنوات الإعلام التى يحتكرها الحاكمون 
من أفكار ومواقف؛ هذا مع التسليم بأن المقهورين كثيرا 
ما پتبنون مقولات فاهربهم درن رعی, فالفهرر بطبعه 
مزدوج الرؤية ‏ خاصة عندما لا بمارس التأمل - فهر من 
ناحية يقاوم الأطروحات المفروضة عليه التى تقهره؛ ومن 
احية ثانية بتشبع بالسائد ويقوم لاواعيا باتباع نهج الفوى 
والفاهر. آدا ما آتصده بتعبیر افکر الصفراا؛ نهر 
الخطاب المقدن والمدروس الدی نفدمه نخبة اللقفین 
ليشكل الثقافة الرفيعة. والمنقفون ‏ كما لا يخفى على 


* أستاذ الأدب المقارن؛ الجامعة الأمريكية بالقاهرة. 
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احد - لیسرا فة متجانسة؛ فهداك الاین بمهدون لتمریر 
مقولات القاهر - قناعة منهم أو 1 وصولیةا - وهناك من 
يفف فى خندق الفهورین؛ مدافعا ومقاوما للخطاب 
المهيمن. وطبعا تختلف أساليب التبرير والدفاع؛ فهناك 
من يماشى القاهر باسم «الرانعیة؛ ؛ رهداك من يماشيه 
باسم !الحریة» وغیرها من الصسطلحات الشجرپدية التی لا 
بمكن لعاقل أن يقف ضدها. كما أن المشقف الذى 
يعارض قد نكون معارضته من منطلقات مختلفة 
ومرجعيات متبايئة!؛ فمنهم من يدافع عن «الشعب؛ 
ومنهم من يدافع عن «الحق! .. إلخ. 

إذن؛ فالعلاقة بين تفكير سواد العامة وتفكير الدخبة 
المشقفة؛ فى حقبة ماء أمر صعب البث فيه؛ لازدواجية 
العامة ولشائية النخبة. فهداك الكشير من المألورات الثى 
تجعل من الفكر الشمبی فکرا محافظا مستبدا؛ وغیرها؛ 
على العكسء یژکد انفشاحه ومرونته. وما بصح علی 
الشعب بصم على النخبة؛ فمثقف السلطة الحاكمة غير 
مشق الطبقات المسحوقة. فمن الخطأ المنهجى؛ إذن؛ أن 








نحاول استشراه الملاقة بین الذهنية الشمبية القاومة 
وخطاب النخبة الثقافية حليفة السلطة؛ كما أن من 
الخطأ أن ندرس علافة الذهنية الشعبية الغارفة فى 
سار الدواكلية مع ذكر جماعة مشقفة تحر إلى 
التعبىة والاعثماد على الذات. فى هذه الحالة؛ سنجد 
ولابد الفعليعة؛ بل إن البحث فى العلاقة کون محكرنا 
مسبقا بهله الهوة فى التوجه. 

رحنی تصح القارنة؛ يجب أن يكون هناك حد أدنى 
من التسوازى؛ كأن نقارن بين المشقف العضرى فى 
الشمال مع مثيله فى الجنوب» أما أن تأخل مثقفا تقليديا 

من الجدوب وثقارنه بمشقئف عضوى من الشمال؛ فهذا 
يفقد القارنة غائيتها؛ وهى تعبين لوسر بالإضافة إلى 
دید الا حتلافات. 

وما لا شك فيه أن هناك علاقة حميمة بين الأدبيات 
الشعبية والأدبيات الرفيعة (وأنا لا اقصد پکلمة «رفیعة؛ 
قيمة؛ وإنما أفصد تمييزا متعارفا عليه يفصل إنتاج النخبة 
ااخصصة احترفة عن انتاج العامة الدارج والجماعی). 
فحتى فى الأنظمة الثى تؤكد الفردية - كما فى 
امتمعات الرأسمالية - جد سرقات أدبية #رفيعة؛ من 
الإبداع الجماعی. وهذا لن بحتاج إلى دلبل فى سباق 
الأدب والموسيقى والرسم وبقية الفنون» ولكن هل يتم 
هذا أيضافى مجال الفكر والعلم؟ هل هناك علاقة 
- مهما كان نوعها. بين ١العلم‏ الشعبى؛ و(العلم 
الرفيع» ؟ فى حقيقة الأمر؛ مد شيئا من هذا فى الطب؛ 
فكثير من العقاقير ومن النصائح الطبية بشقيها الوقائى 
والملاجی مأخوذ عن الطب الشعبی. هل هذا مجرد 
توارد وتقاطع أم أن العلم يفيد من المعرفة الشعبية؟ إن 
الشركات متعددة الجنسية تسارع هذه الأيام لدراسة 
وإنتاج أدوية وعفافير من شجرة التيم التى طالما استخدمها 
الشعب الهیدی الحافی. لكن هله الش ر کات سئشوم 
بتجهیز الأدوية بشکل سلعی رحرفی بمزز من فیمتها 


تصص الحیوان 


الادبة, بینما تطمس العلائة بين الطب الشعبى روطب 
المسسة! وذلك لأغراض لا ترتبط بالعلم والتعلیم بل 
بالسوق والتسويق . 

كل هذه ١السرقات» ‏ أدبية أو علمية أو فكربة ‏ من 
الشموب الصامتة والطبقات المصمتة: ملد نفكر فى 
العلاقة بين الإفراز الثقافى الظاهر للدخبة والفوران الثقافى 
الباطن للعامة. ودون شك إن «الظاهر» أر «الرفيع؛ ليس 
نقلا ميكانيكيا بل هو إعادة إنتساج أو بلورة تسمح 
باستخدامه مرجما معتمدا. ولابد أن نكون هداك إضافات 
فردية للمبدع أو المفكر حتى عددما «يأحذ عن) او 
«يسرق من» أو «ينناص مع' الثقافة الشعبية. ويقال إن 
الشاعر الأكبر هوميروس لم يفعل أكثر من إعادة إنعاج 
آناصیص الحب والحرب اليونائية المتداولة بين الئاس 
بأسلوبه الفذ. ومن المسروف أن المسرحيين اليوئانيين 
صاغرا الأساطير الإغريقية الشائعة أدبيا؛ بما جعل لها 
قيمة أمهات النصرص ؛ مع أنها حقيقة بناث النتصورص 
الشمببة. نری هل ما ینطبق على الأدب الإغريقى؛ 
بوضوح لا شك فيه؛ ينسحب أيضا على الفلسفة 
والفكر؟ هل كان أمبادوقليس فيلسوفا شاعرا لأن الفكر 
والوجدان كانا مندمجين بين أبناء أرضه؛ بيدما استعان 
أفلاطون بالحوار لأن النقاش كان ججزءا من الحياة الألينية 
فى مقاهيها وحانائهاء وهل يمكن اعتبار محاوراته صياغة 
رفيعة لثقافة المفهى الشعبية؟ 

انطلافا من هذا الهاجس»؛ ووعيا بمزالق التعميم 
والتباس المناهج؛ شرعت فى دراسة جنس آدیی محدد هر 
«قصص الحیران» فى مصدرين شهيرين أحدهما ينشسب 
إلى الموروث الشسعبى وهر (ألف ليلة رلیلة) ؛ وال حسر 
يشمى إلى الثراث الفلسفی وهو (رسائل (خوان الصفاه 
رحلان الوفاء) . راحسيار هذين العملين يرجع إلى 
كرنهما يشتركان فى ملامح عدة؛ نیما معزامنان 
ومتجلران فى منطقة واححدة؛ وموسوعيان؛ ومن إسهام 
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جماعی؛ وبخصصان مساحة واسعة لفصص الحيوان. وقد 
بعئرض معثرض على كونهما غير قابلين للمقارنة لأن 
أحدهما إبداع أدبى والشائى فكر فلسفى. ولكن من 
المصروف أن العامة تضمن أطروحاتها الفلسفية فى 
تصصها واشمارها وأمثالها. کما آن الفلسفة کثیرا ما 
تحرف عن خطابها الاستدلالی لتتوسل بالادب؛ أمثولة 
أو شعراء لتقدم صميمها. و(رسائل إخوان الصفاء) فى 
اسعخدامها الجدس الأدبى ليست استدداء؛ فد ذهب فى 
هذا كثير من الفلاسفة:؛ منهم أفلاطون والسهروردى 
وابن طفيل. والغرض من دراستى هواستطلاع التطابق 
والاختلاف فی بنية الفص ودلالشها ورظیفتها فی 
العملین الکبیرین: االوضیع» واالرفیع) . 

لقد قام الفکر الابطالی جرامشی بالربط بین ما سماه 
«الحس العام! من جانب زاالفلسفة) من جانب 
آخر(۱), واکد دور الثقف فی نقل الحس العام بلاوعیه 
(لی مجال الفلسفة الواعية حتی یمکن نقده رتأمله 
وتفريمه لبصبح فاعلا فى حركة التاريخ ؛ فالإدراك عند 
جرامشى آلية مهمة لتغيير الواقع. فالحس العام لا يمكن 
صده لأن له شعبية متغلفلة نی اللفوس؛ ولكن يمكن 
تخوبله إلى فلسفة بمعنى الحس الواعى؛ حتى بمكن أن 
يسهم فى عملية التغيير إلى الأحسن. وبنقل الحس العام 
إلى ميدان الفلسفة؛ يتحول الوجدانى إلى الممرفى؛ 
ويصبح بالشالى من الممكن وضعه في سحك النشد 
والجدل. 

إن قصص الحيوان ليست قصصا واقعية عن سلوك 
الحيوائات» وإنما هئ أمشولات يتحدث فيها الحيوان مثل 
البشرء وبكون قناعا فيها لمنطق إنسانئ. وتنسب امجموعة 
الأولى من قصص .الحيوان الأمثولية. فى الثراث الإغريقئ 
إلى إيسوب فى القرن السادس. قبل الیلاد» وفد «قامت 
المشولات الايسويية بتوصیل الدروس الا خلاقية والهجائية 
فى .أبيات شعرية شدیدة الایجاز والجفاف(۳), وفی فرنسا 
ام چان دی لافونتين -.الذدى أبهم:.فى إعلاء شأن هذا 


۱۳۹ 





الجنس الأدبى ‏ برقع الأمشولة الحيوائية إلى مستوى 
فلسفی وموقف أخلاقی؛ بینما قام یشان آندریفیمتش 
كريلوف ‏ الذى نشر هذا انوع الادبی فی روسیا - 
بتسوظيف قفصص الحيوان الأمشولية فى النقد 
الاجتماعی(۲۳. وفد احتلت فصص الحیران جانبا مهما 
من جرانب النتاج الشصصی عند العرب. ومن آشهر 
نصص الحيران بالعربية (كليلة ودمنة) 'التى ترجع 
أصولها إلى الأسفار الخمسة؛ (البنجاتتئرا) الهددية 
الأصول ؛ والتى قام بتعريبها ابن المقفع عن ترجمتها 
الفارسية الوسبطة. وقد تکاثرت الترجمات والافتباسات 
والمحاكاة لهذه القصص على مد القرون؛ فى مخئلف 
آلاء العالم(؟). ۱ 0 
إن وظيفة فصص الحيوان بصورة عامة تعليمية؛ فهى 
ترسم سلوكات الإنسان فى الحياة ومغبة الغفلة والطمع 
والتهور؛ .. إلى آخخره؛ وكيف يمكن أن يقوم الإنسان 
بالتعايش مع الأخحرين فى الدنيا. وقد نكون الأمثولة داعية 
لی فیم انسانية آو علی العکس لی فیم انتهازية» ولکن 
دروسها نسحب على (الان؛ و(الهنا» أكثر ما تتواصل 
مع عالم الغيبيات. وفى مقابلها؛ ذ فصص التفری 
رالصالحین؛ وغرضها تفدیم القواعد. والبادی) الثی 
تضمن حياة الآخرة. إن السبب فى عرض هذه الدروس 
على ألسنة الحيوانات فى قوالب قصصية هو الإثارة كما 
يقول إخخوان الصفاء: 
«رجعلنا بیان ذلك علی ألسئة الحيوانات 
ليكون أبلغ فى المواعظ وأبين فى الخطاب 
وأعجب فى الحكايات وأظرف فى المسامع 
وأطرف فى المنافع وأفوص فى الأفكار 
وأحسن فى الاعتبار»(* , 


١‏ - نمطية قصص اليران؛ 

نقع على قصص الحيوان للمرة الأولى فى (ألف ليلة 
وليلة) فى القسصة الإطاربة؛ عندما بحکی الوزیر لابنشه 
شهرزاد حكايات:الحيوان ليصدها عن رغبتها فى زواج 
شهربار وإصلاحه أو مونها فداء لبنات جنسبها وديهوا... 





«فقال أخشى علبك أن يحصل لك ما 
حصل للحمار والثور مع صاحب ازرع۲, 

. وطلیت شهزاد من. والدها آن یعلمها بما جری 
فحکی لها الفصة المروفة لصاحب الزرع:الذى كان 
يعرف لغة الحيوان؛ فسمع حوار! بین الشور والحمار» 
يضبط الأول الغائى لراحيته؛ حیث بجد الا کل والنظافة 
2 پ رکب صاحبه؛ بینما الشور یصمل بلا توفف؛ 

تصحه الحمار أن پشمارض. ولملم صاحب ازع 
بالمؤامرة» أخذ الحمار لبعمل عوضا عن الثوره بما جعل 
الحمار يندم على نصيحته؛ واستدرك ۳ بأن زعم للثور 
أن صاحب الزرع سوف یذبحه |ذا بقی سریضا. وهذا 
بدوره جعل الثور يبدى نشاطا غير عادى ليعبر عن نعافیه 
فلما رأی التاجر ذلك ضحك. رلا طالبت زوجه پمعرفة 
سبب ضبحكه امتنع عن البوح لأن ذلك سر إذا أفشباه 
فإنه يمؤث؛ ولكنهنا أضرت ورفضت التراجع؛ فقبرر أن 
يحقق. رغبئها ختى. وإن كانت ستؤدى إلى موه وذهب 
ليتوضاً فسمع كلبه يؤنب الديك لمرحه بيدما؛ سیده علی 
وشك الوت؛ فتساءل الديك عسما بحدث» وعندما 
استوعب الأمر أدان سيده المففل . فها'هو الديك یحکم 
خمسين زوجة (دجاجة) وسبده لا بفدر علی زوجة 
واحدة! فالأولى به أن يضرب زوجه حثى تكوب. وفعلا, 
عندما فام صاحب الزرع بضرب زوجه تراجمت عن 
طلبها واستکانت له۳*. هذه القصةء على رمزيتها التى 
ترمى إلى عدم المبادرة وإلى عدم الإصرارء £ تخیر من 
موقف شهرزاد. . 

٠‏ ومد عند التأمل فی هده القصة فصتین ف حتنيقة 
الأمر؛ إحداهما هی قصة «الشرر والحمارا راشانية قمنة 
«الكلب والديك». وتبداً الفصة الأولى بالتفارت القائم 

بين الحبوانين؛ فالشور يعمل بلا انقطاع, فی حرٹ 
الأرض والحمار يعيش مخدوماء ونادرا ما يستخدم لحمل 


تصص الحیوان 


صاحبه. فالوضع فى هلا المشهد الأول من القص غير 
متوازن ٠‏ فالحمار « فرق ؛ إن صح الفعبيره والشور ممت 
فى ميزان الفوى, ٠‏ يفروم الحمار بإقتاع الثور بالتظاهر 
بالمرض حتى يتحناشى العمل. الععب» رگن سيدهما 
الذى يعرف لغة الحيوان يفوم بتسخير الحمار خوضا عن 
الشور المتمارض لحرث الأرض. ففى هلا الشهذ نی 
جد الوضع منقليا! الثور «فوقه والخمار «غت: 0 


وعندما يندم الحمار على نصیحته نه الت أردث براحته؛ 


نون باحتلاق حكاية ليتخلص ا هذا دا الرشع؛ وذلك 


بإقناع صاحبه بأن استمرار تمارضه سمؤدي إلى نله 
تخلصا من عيله. بيصدق الثور كلام الحمار فيملن فى 
اليوم التالى عن صحته وحيويته فيسَاق هو لبحرث الأرض. 
وهكذا يمد فى هذا المشهد الثالث الوَضِم الأول مكررا 
ومسترجعا: ويمكن الفول.- مع الاستعارة الموضيقية ‏ إن 


فى هذه القصة ثلاث حركات لحنية» ونصنوريا يمكن 
القول بأنها تناظر الأرجوحة : ١‏ 


7 إن هذه القصة تختلف ۳ فص «الكلب والديك» 


الى تسرد فى هذا السهاق والتى تفتقر إلى حدت؛ فهی 
فى حقيقة الأمر ليست إلا حوارا بين كلب وذيك يقلوم 


فيه الأخير بتعزيف علافته مع ژرجانه الوانی: پدبرهن 


بذكاء؛ على عکس سیده:الشحیر بزوجة واحدع: .. 


نجعن + رد عن افك 
هذه وهو ما له إلا زوجة واخّدة ولا يرف 
صلاح أمره معها فما لهالا بأعط.لها بعضا 
من عيذان التوت ثم يدخل ججرتها وبضربها 
حننى نمؤت أو شوب ولا تعلوة تسأله عن 
شى 7 

إن رقع هله القصة عند اللقى لا ينيع من مويل 
الأوضاع؛ کما حدث نی قصة «الحمار والشور»؛ ولكن 
من إعادة نفييم وضع ما. . فالقصة سردت ت فى أول الأمر 
من وجهة نظر صاحب الزرع الذى:يجد نفسه وافعا في 


۳۷ 


رال جبوری رال ...سس تسس 


محنة ([ما أن برضی زوجه ریموت؛ ار یمیش مع امرأة 
نكدة) مما يجعل المتلفى یتماطف معه وبحس بمصیبته. 
ولكن هذه المصيبة تعاد صياغتها من وجهة نظر آخری 
ترتبط بمنظور الديك. وفى لفل العسدسة الروالية ( من 
صاحب الزرع إلى الديك) يتعدل المنظور ومجال الرؤية 
ويصبح لدى المتلفى تقييم مخالف للوضع ذانه'؟". إن 
الديك - فى حقيفة الأسر- ليس إلا ذريعة أو قناعا 
لغرض إضفاء التغريب على المشهد المعطى سابقا. 
فالديك بسقط من حسابه نماما الملاقة العاطفية الى 
تربط مبده بزوجه؛ 

کان یجها محبة عظیمة لها بت عمه 

وأم اولاده۱۳۱۵, 


فكل ما يرى الديك هو عيثية طلب الزوجة وسخفه؛ ‏ 


أى أن عدسة الراوى أسقطت من مجالها جانبا من 
العلاقة المركبة؛ وبذلك حجبت الدافم اللفسی عن 
المعلقى فى تلك اللقطة؛ بما جعل التقابل يئم بين ربكة 
السيد مع زوجه الوحيدة وسيطرة الديك على زوجاته 
الخمسین. وهذا بدوره پژدی زلی الششکيك نی ذكاء 
السيد وتعزيز دهاء الديك فى هذا الموقف السردى. 

تفدم القصتان المذكورئان نوعين مشمیزین من الآليات 
السردية. وسأشير من الآن فصاعدا إلى الدمط الأول 
بالدموذج الأ رجحى وإلى الدمط الشائى بالدمسوذج 
الشغريبى. فى الأرل» احور ابت ومدرلة الشخصيات 
متحولة. وفى الغانى؛ الشخصيات ابئة والمحور يتحول. 
ویضرض النموذج الثارجحی النظرة احيطة بمجموعة 
العلاقات الداخلة فى القص؛ بینما یضرض التصوذج 
التغرییی ازدواجية المنظور ربالتالى يخلق توترا إدراكيا يحل 
لصالح فكرة ما. ينبع الدمط الأول من متابعة ما يجرى؛ 
والشائى من مقارنة ما يجرى. فى الأول جد تذبلبا بين 
وضعين؛ وفى الثانى تعليمًا تهكميا على الوضم البدئی. 
تحمل بنية التأرجح الممودية بين «الفوق» راالشحت؛ 


۱۳۸ 


مسؤولية المعنى؛ بينما تجد التجاور الأفقى بين منظورين 
فى بنية التغريب أساسيا لتوصيل الدلالة. 
ونی حدیت شهرزاد مد مباشرة بعد اسيرة عمر 
ابن النعماث» مجموعة من قصصس الحيرات» وهی لسرد 
بباء على طلب شهریار! 
«لم آن اللك فال لشهرزاد آشتهی آن کی 
لی شیا من حکایات الطیوره(۲۱. 
ویضیف عندما تنتهی من هذه القصص: 
«لقد زدتنی بحکايلك مواعظ راعتبارا نهل 
عندك نبئا آكذ] من حكابات 
الوحوش)'. 
رتفضی شهرزاد الليالى ١517 ١145‏ فى سرد هذه 
الأمثولاث الحيوانية. كما أننا نقع على استخدام مكئف 
لفصص الحیوان داحل «حکابة اللك جلیماد وابنه 
وردخسانه العی ترد فی اللیسالی ۰٩۳۰ - ۸٩٩‏ وفی 
المجمرعة الأولى نقوم شهرزاد بسرد حکاية «الحیوانات 
والنجاره . وتدمذج هذه القصة بنية الأمثولة الحيوانية التى 
أشرنا إليها باسم البنية التغريبية. فهى تقدم الإنسان من 
وجهة نظر الحيوانات الوحشية والألبفة. فالإنسان كما 
تقول البطة على لسان شاعر: 
#يعطيك من طرف اللسان حلاوة 
۰ ويرو غ سك كما يروغ الشملب)(۱۳) ۰ 
ريمكن للخيص الفصة كما يلى؛ ذهب الطاووس 
وزوجه إلى جزيرة؛ طلبا للحیاة الامنة . وهناك يقابلان بعلة 
مذعورة تحكى لهما خوفها من ابن أدم وحلمها بأذيته. 
وتقابل هذه البطة بدورها شبلا يردد نصيحة والده الأسد 
بأن يتحاشى أبن أدم. وبعدها يأنى الحمار ثم الفرس ثم 
الجمل؛ وکل واحد منهم يحكى عن استغلال الإنسان 
له. أما الشبل فيحلف يمينا بأن ينشقم ممن ظلم رفاقه. 
وبعدها يقابل مارا يحثال عليه ويجعله يدخل فى قفص. 
ربعد آن تری البطة لوم الانسان نقرر آن تبحث لها عن 





ملجأ ومأوى فى الأدغال عوضا عن المعيشة مع بنی 
البشرء ومع هذا فلا تفلح فى الهررب من الإنسان الذى 
يجدها ويصطادها. 
إن ألبة التغربب تتصاعد مع الوصف اللى تقدمه 
الحیوانات الخمسة ویمزز من خحلال الحیلة التی قام بها 
الإنسان لصيد الأسد؛ رالإمساك بالبطة على الرضم من 
هروبها إلى مناطق غير مأهولة. فهذه صورة الإنسان كما 
رآنها فی حلمها وکما حذرها منها هانف؛ ‏ , 
«رسمعت ثائلا یفول لی آبنها البطة احذری 
من ابن آدم ولا تغتری بکلامه [...] واعلمى 
آن ابن آدم بحتال علی الحیتان فیخرجها من 
البحار ويرمى الطير ببندفية من طبن وبوقع 
الفيل بمكره راہن آدم لا يسلم أحد من شره 
ولا ينجو منه طير ولا وحش ۲" . 
أما الحماز الذى كان يجرى هاربا من البشر فقد قدم 
تقریرا عن جرېته ومخارفه؛ 
١إنما‏ حوفى أن يعمل حيلة على ويركبنى 
٠‏ لأن عنده شيئا يسميه البرذعة فيجملها على 
ظهرى وشيئا يسميه الحزام فيشده على بطنئى 
وشيئا يسميه الطفر فيجعله حت ذلبى وشيئا 
يسميه اللجام فيجعله فى فمى ويعمل لى 
منخاسا پنخستی به ويكلفنى مالا أطيق من 
الجرى وإذا عشرت لمننی وان نهقت شتمنی 
وبعد ذلك إذا كبرت ولم أقدر علی الجری 
يجعل لى رحلا من الخشب ويسلمنى إلى 
السقايين فيحملون الماء على ظهرى من 
البحر فى القرب ونحوها كالجرار ولا أزال فى 
ذل وهوان وتعب ححتى أموت فيرمونى فرق 
العلال تلکلاب»(*۱؟, 
وبعد ذلك يأنى فرس أدهم جميل يصهل ویجری من 
بنی آدم ویحکی كيف يعامل بفسوة. وأخيرا يأنى الجمل 
لیحکی کیف بظلمه الانسان؛ 


تصص الحیران 


ابضع فى أنفى خيطا ويسميه خراما ويجعل 
فى رأسى مقودا ويسلمنى إلى أصغر أرلاده؛ 
فيجرنى الولد الصغير بالخيط مع كبرى 
وعظمى وبحملونى ألقل الأحمال وبسافرون 
بى الأسفار الطوال ويستعملونى فى الأشغال 
الشاقة أثناء الليل والنهار وإذا كبرت وشخث 
وانکسرت فلم بحفظ صحبتی بل یبیمنی 
للجزار فيذبحى يسيع جلدی للدبافین 
ولحمی للطباخین )۲۱۱۲ , 
لم يأنى النجار متظاهرا أنه هارب أيضا من بنی البشر. 
يلاحظ الشبل ضعف وهشاشة النجار فيسأله عن عمله. 
فيزعم النجار أنه سيبئى بيتا للفهد؛ وزير الأسد؛ لحمايته 
من لوم البشر. نعجب الشبل من فصاحة النجار وقال؛ 
دوالله لأسهرن فى هذه الليلة إلى الصباح ولا 
أرجع إلى والدى حتى أبلغ مقصدى»"' . 
ورأى الشبل الذى يعتبر الأسود ملوك الحيوانات أنه 
أولى بهذا البيت. وعددما يتشهى النجار من بناء البیت 
الزعوم - الذى هو فى حقيقة الأمر تفص يدل في 
الشبل راضيا فيقوم النجار بإقفال بابه بالمسامير وحرق 
الشبل. 
ندطوى بنية القص على لكرار ونغريب متصاعد. 
فامتلقى . الذى هو من البشر بالضرورة - بری صورنه 
فى عيون حيرانات أدلى منه. فالقصة تصور خحوف البطة؛ 
رهی طائر صغير وضعيف» رخرنها مبلى على السماع 
رامنام. لم تأنى الحيرانات الشلالة الحمار رالحصان . 
والجمل» اللين بمثلون تدرجًا نصاعديا من ناحية 
الحجم؛ ليقدموا صورا من خبرتهم مع البشر؛ وأخخيرا 
نفدم القمصة الإنسان وهو يمسك بشلابيب ملك 
الحيوانات بدهاگه الفد. 
۱۳۹ 





قريال جبورى ...تست تست سس تسس سس 


۰ هداك تسلسل فی سترذ اففتارف من الحدس (عند 
البعلة) زلی الخبرة (عند الحمار والفزس والجمل) ثم 
العجربة العينهة (الأسد) . وكل' وجهة نظر مقدمة تعمق 
وتعزز ألية التغريب. فهناك الشخوف مبنیا على ذير ومن 
لم على شاهد (فى ثلائة أصوات) : وأخيرا جخربة الحدث 
الرئيسى التى تؤكند ن بشكل خحتامی وحاسم - لژم 
الإنسان. وعبر طن الحقائق المعروفة.ولكن بتقديمها من 
انحت؛ - |[نصح ‏ التعبیس ينجل طبع الانسان الذى 
یقی محجوجا عندما تقدم هذه الحقائق من منطلق 
وتنجح آلبة.الدغريب فى حالة واحدة؛ وذلك عندما 
جمد المنظور. التحقى, الذى:يقدم الموضوع متطابقا مع ما 
نعرفه. ولیس. من. الضروری أن يكون هناك تلاحم بین ما 
يقال و الواقع , ولکن لابد من رهم ین بينهما لكى 

تم اشعور بالتغريب.. 

فعلى سبپل الالء تقوم تقارير الحمار ولفرس 
والجمل بإعطائنا لطباها قوبا بأنها تعراسل مع حقائق 
خارج النص. ولکن قلة من القراء يعلمون أن للجمل 
خزاما ولا یهم أن يكون له خخزام أولا يكون؛ لأن 
وضع الخزام فى أنف الجمال أمر مرجح؛ وهو مرجح لا 
لأننا استطلعنا هذه الحقيقة فى بحث میدانی وتأكدنا من 
وجسود الختزام: فى أئف الجسمل: بل لأن بمطلح 
«لجمل) تصاحبه دلالة «الحیوان الدجن) ؛ والخزام 
علامة من غلامات الكائن المدجن والتابع : فالخزام كباية 
هن تطویع: الجنل فی محدمة الانسان. وتعبیر االولد 
الصنفیرا:, کم عقاء فى النص» الذی بجر بالخیط الجمل 

بکبره رعظمته: مشنهد. سردی أتعبیر أدبى مسكوك ؛ 
«الضغير يقتزد الكبير رغم أنفه) , فهناك صوزرة متضحدة 
للسسيطرة:فئ- بلاخة مان الخيوائية؛ وكذلك عددما 
تخسر الحمار والفرس على رضعهما»فقد وصفا 


ل 


الجوانب: الشفدية من نسريجهماء الئى لا يفهم فيها 
الفارئ المادی؛ ولکنها. ممنعة لأنها تقوم بتفصيل لفكرة 
عامة ترى فيهما بهائم لحمل الألقال» وبالتالى فيمكن 
أن ننظر إلى" حطابهما لپرتیم 
ارف عليها. ٠‏ ' 
تم التفریب آیضا نی حکاية «الکلب والديك» مع 

خان لابا الدلالية الكامنة فى كلمة ١ديك؟.‏ 3 
لیس مجرد ذکر الطیر المعروف علميا ب Gallus Gallus‏ ¢« 
بل هر ایضا الكائن الذى يستدعن صورة ذهنية للذ کورة 
المتنطرسة الممجبة بذاتهاء أو على الأقل. هذا ما يشيره 
«الديك؛ فى ذهن | الفاری) العربی الذى يرى فيه ذكرا 
شوئينيا مضحكاء زهناك العديد من الحهوانات التى ثلازم 
الذكورة اسمهاء ولكن بشكل مختلف..فالكبش على 
سبيل المثال يرتبط ذهنيا بالذكورة الشهيدة المضحية 
بنشنها: وذلك راجع بلا شك إلى قصة إبراهيم فى 
القرآن؛ أما الفحل فيرتبط ذهنيا بالبعد الإبداعى لللكورة. 
فالشعراء الكباز يعرفون-عند العرب بالفحول؛ كما أن 
هناك عددا من كتب النقد الوسيعلية المخصصة لتصنيف 
الشتعراء تغتمد على .١الفحولة»‏ معيارا. إن ئواتر استخدام 
حبوان كالفحل رمزا للإبداع فى خعطاب لقافى معبن؛ 

يجعل المعلى المجازى المسقط عليه 4 له حتی عندما 
5 يكون استخدامه رمزیا. ۱ 


إن قصة الديكء إذنء لا تشمل أكثر من تفصيل 
صورة جاهزة لما يمكن أن نطلى عليه «الديوكة) فياسا 
على «الفحرلة ‏ و(ألب ليلة وليلة) ذائها تؤكد هذه 
الدلالات المصاحبة للديك فى قصة (عزيز وعزيزةة 
اللبضمبة .فى دسبرة عمر بن النعمان؛ التى تحكيها 
شهرزاد: ا ال 
ارما أريد منلك إلا أن تعمل معى كما يعمل 
.الديك.فقلت لها وما الذى يمسمله.الديك 
فضحکت وصفقت بیدها ووفعت: علی,قفاها 





من شدة الضحك لم أنها فعدث وقالت لى 
أما تعرف صنعة الديك فقلت لا والله ما 
أعرف صدعة الديك قالت صنعة الديك أن 
تاکل ولشسرب وتل..ك نحجلت أنا ص 
كلامها لم أنى قلت أهذه ضدعة الديك 
فقالت نعم400!, 
ان نصة اطاثر الاء والسلحفا:» مشال آخر علی 
الدموذج التغريبى: ولكن هنا:التغريب ليس مضحكا كما 
فى حكاية «الكلب والديك»؛ وليس إدانة "كمسا فى 
حكاية «الحيوانات والنجار) ؛ بل پشیسر شمور الرهبة 
والخرف فی التلفی. نفی هده القصة یجد طبر الاء جثة 
رجل وعليها علامات جروح نامجة عن طمن الرماح 
والسيوف؛ فيفرح الطائر لأنه قد ضمن بهذا غذاءه لفترة 
لا باس بها. ۹ ذلك تأئی جموارح رنمزق الجشة إلى 
أشلاء؛ وحوفا منها يضطر طائر الماء إلى الهررب. وفى 
منفاه يقابل سلحفاة يتبادل معها الحديث عن صعوبة 
الفراق. وعندما يرجع الطائر إلى موطنه يجد أنه لم يبق 
من الجدة إلا المظام! يذهب طائر الماء بعد ذلك ليملم 
السلحفاة بما حدث وبعيشان سعيدين إلى أن يقع الطائر 
فريسة الصقر. إن هذه الحكاية ذربعة لعرض نهاية الإنسان 
من وجهة نظر الطيور التى تعنداش على لحمه؛ رهى 
حكاية نزعج بشکل خفی. 
وأكثر الأمثلة ماحا فى خلق نوتر نابع من ويل 
النظرر هی حکاية «المصفور رالصفر؛ التفرعة من 
حکاية «اللعلب رالغراب؛ . وفیها بشاهد عصفور صقرا 
بهبط فى طیرائه لیلتقط حملا ویخطفه؛ فيقلد العصفور 
ما بری ویهبط بدرره علی ظهر خروف ذی صرف فد 
نمغ بالروث فأصبح لرجا. تعلفت قدما بر 0 
تطم أن بخلص نفسه من هده الورطة التی رقم فیها 
اخیرا آمسکه الراعی وانتزع ربشه وقدمه لعبة طفاله. 
ويعبر الراعى هن مفزی هده الحکاية عندما یقول؛ . 
«هذا تشبه بمن هو أعلى منه فهلك17١).‏ 
إن المشكلة فى رثية العص ور هو أنه رأى الحدث 
بعين الصقر ولم يحسب الفارق فى شخصية الناظر. , 





a € 


أما البنية التأرجحية شجدها بشكل نموذجى فى 
حكاية «الشعلب والذئبة» ٠‏ حیٹ حفن | الملافات 
لشرانبية بين الشخصيتين الرئيسيتين من خلال أربعة 
أوضاع؛ فوضع الالب یتفر من #فوق» [لی اغت؟ إلى 
افرف! إلى١نحت١»؛‏ رشلب تریب آلقاکس: 


نفى الوضع الأول. کان لساب يلي من ۳ 
الذئب الذى كان آنوی منه. ونصیحة اللعلب بالرفق 
والعدل لم تجد. حيئذاك يخطط التعلب ليوقع الذئب فى 
مصيدة فى حقل عنب قريب؛ وينجح فى ذلك؛ ومن لم 
يقلب العلاقة الترانبية. فيطلب الذئب العفو من الشملب 
وينوسل یه أن يساعده فى اللخروج من الحفرة. زتجخرى 
بینپما محاررة بارعة مطعمة بالاستشهادات الشعرية؛ 
حیث بقارث الشعلب بین الائب والباز ویبداً یفص 
حکابنهما» ونفعل العلب ألناء ذلك فیفترب: دون انتباه 
من.الذئب الدى يشد ذيل الشعلب إلى. الأسفل ويوقعه 

فى الجفرة معه؛ وبذلك تتغير مرازين القوى. ولكن 
ادلي بستنم بل یلبق هل 
ندمیه بینما بتسلن الشملب علی ظهره وبخرج من 
الحفرة. وهنا أيضا نسمع محاورة بين الشعلب والذئب 
مشابهة مضمونا وأسلوبا للمحاورة وی . وفيها أيضا 
يخكى الشعلب حكاية «الرجل والحية؛. بشرك الشعلب 
الذئب فى الحفرة؛ حيث يلقى حتف ة على يد صاحب 
مزرعة ة الکروم. 000 ۱ 


وفى داخل هذه الحكاية الأمدولية مد آمشولئین 
صفیرنین بسردهما التعلب وموضمهما نکران الجمیل؛ 
حکابة الحجل الذى يثل بالباز فبأكلة البازه وحكاية 
الرجل الذى ينقد الحية فتلدغه وتشمه. ان تخليل هيكل 
الحكاية ينين كيف أن الكهد نکرز بصع نكاد لكون 
متطابقة على مسئوبات مخدلفة من لقص 00 


إن العنصر لأسا فى النمط ارق ني قصص 
الحيوان هو انخراط الشخصية الرئيسية ومنافسها فى لعبة 


۱۱ 


فربال جبورى غزرل 


توازن. فكل فائدة بحصل علیها آحدهما تعنی فقدان 
خر لها؛ فریح الراحد پساوی خسارة الأخر. وهذا هر 
أيضا مبداً المادلات الجبرية. وفى نسق من هذا النوع لا 
جد أی مجال لنمو الشخصیات القصصیة؛ فالشخصیات 
لا تتطور إلا فى نسق مبئى على قاعدة العضوبة؛ كما 
فی کثیر من الروایات. فالنمط التأرجحی من القصص لا 
بسمح إلا بتغيرات متبادلة فى الأوضاع. وهذه الفواعد 
الاستبدالية التى يبدو أنها تحكم هذا النمط من القصص 
مجدها أبضا 7 علم الأصوات 0 ١‏ ففی الظاهرة 
اللضوية السماة بالقلب المكائى ءإو !اهاه يتبادل 
فونیمان موضعيهما نتصبح كلمة «أبله؛ على سبيل 
المثال «أهبل). 

إن الحكايتين التاليئين: ححكاية (الغارة وابن عرسا 
رحكاية «القط رالغراب»؛ ننكشميان إلى هلا اللمط 
التأرجحى: مع أن الأولى تعالج موضوع التأمر ضد 
صدیق, والأخرى موضوع التأمر من أجل صديق. 

ففی حکاية «الفارة وان عرس؛(۳۳) جد امرأة نفشر 
السمسم وتفرشه کما وصف الطبیب وبناء علی طلب 
زوجها. ولكن ابن عرس يقوم بنقل حبرب السمسم 
المفشر إلى جحره. وعندما تعود المرأة جد أن معظم 
السمسم قد اختفی؛ فتجلس مراقبة علها نفع على 
السارق. وبرى ابن عرس ماذا يجرى فيقرر أن يرجع بعص 
حبات السمسم لإقناع المرأة بأنه غير مسؤول عن السرقة. 
وننجع خخطة ابن عرس ولسقى المرأة ساهرة فى انتظار 
الإمساك بالسارق متلبسا بفعلته. وفى هذه الألناء يذهب 
ابن عرس إلى الفأرة ويخئلق حكاية زاعما أن كل من 
فى البيت قد شبع من السمسم والآن دور الفارة فى 
الأكل؛ فتسرع الفأرة درن تفكير إلى مكان السمسم 
ولبدأ بأكله. حينذاك نضربها المرأة رنميئها. إن محور هذه 
القصة هو البراءة والذئب. وبعدها مباشرة يطلب شهريار؛ 


۱ 





انهل عندك حديث فى حسن الصداقة 
واحافظة علیها عند الشد: فی الشخلص من 
الهلکة؛(۱؟؟. 
إن الحكاية التى نسردها شهرزاد عن «الغسراب 
والسور؛ تعكس محتوى الحكاية سابقة الذكر التى نؤكد 
هشاشة الرفقة التى كانت قائمة بين ابن عرس والفأرة. 
ففى حكاية ١الغراب‏ والسنور؛ مجد الحيلة نفسها 
مستخدمة ولكن لغرض إنقاذ صديق. فبيدما كان السنور 
والغراب مخت شجرة؛ اقشرب نمر منهما فطار الغراب؛ 
ولکن السنور لم بجد طريفة للخلاص فطلب من صديقه 
أن يعاونه؛ فيطير الغراب إلى الرعاة والکلاب ویشحرش 
بهم فتتبعه الکلاب حتی بصل [لی الشجرة الئى مختها 
اللمر. حینداك تهجم الکلاب علی اللمر فیهرب منها؛ 
وبذلك ينجو السئور. ومسحور هذه الحكاية هو الخطر 
والأمان. 
وهكذا نرى كيف أن الغرض التعليمى بتنوع ولكن 
بنية تصص الحیوان لا تشمدی اللمطین الذ کوربن 
وميكانيزمانهما التأرجحية والئغريبية. 


۲ الأمئولة احيوالية باعتبارها تشبيهاً 

وأما فيما يخص النسئ الرمزى؛ فأمثولة الحيوان 
نفدم ملامح خاصة يمكن تعريفها بالتشبيه المرسل. 
رتليل حكاية الملك جليعاد وابنه وردخمان) ستوضح 
العلاقة""“. إن بنية هذه الحكاية تدميز بالبساطة النسبية؛ 
والجانب العقد فیها بأئی من کرن معظم الشخصیات 
تعبر عن نفسها من خلال فصص الحبوان عوضاً عن 
الحديث بشكل مباشر. فالظلم مثلأ لا يسمى فى حوار 
الحكاية؛ ولكن يشار إليه عبر أمثولة حبوان تنطرى على 
ظلم. 

رالحکاية نفسها تنطلن من رژبا رسزیة؛ فاللك ‏ 
جليعاد لم يكن ينفصه إلا طفل. وذات ليلة حلم بنار 


مس ل نصص الحيوان 


تطلع من شجرة كان قد فرغ نوأ من سقيها. فاستدعى 
الملك وزيره شماس وطلب منه أن يؤول حلمه. قام 
شماس بتأوبل جزء من الحلم وامتنع عن إتمامه. 

فاستدعى الملك مفسرى الأحلام فی ملکته؛ ویعد 
مداولة؛ قدم أحدهم تفسيراً: سيخلف الملك ابناً يشب 
ويصبح ظالاً وبقع له ما وقع للفأر مع القط. وهنا ينطلق 
المفسر ليسرد حكاية الفأر الذى أشفق على السنور وسمح 
له بالدخيول؛ فحاول السدور التهامه. حيدذاك يمر كلب 
ويمسك بدلابيب السنور فيضطر إلى ترك الفأر حيا . 
وهده الأمشولة تستبق غدر ابن جلیعاد برجال ملکته 
الکبار ونستخلص العبرة؛ 


بنبنی لاأحد أن پنفض عهد من استأمنه ومن 

غدر وخان یحصل له مثل ما حصل لاسنور لاه 

کما پدین الفتی دان" 

وفى دلك الليلة ضاجع الملك جليعاد امرأنه 
المفضلة؛ فحبلت؛ ففرح اللك فرحاً عظیماً رشر وزیره 
شماس بالخبرء فحذره الوزير من توفماته, لأن الذى 
يتكلم فى أمور قبل أن ععدث هو کالداسك وجرة السمن 
(رهی حکاية نفترب کشهرا من حکاية لافونشین عن 
الفلاحة وجرة حلیبها) الای تشهی أحلامه بالشراء من 
وراء السمن بانکسار الجرة وتبحر توفعانه. ونلد زوجة 
املك ابا فيأنى أعيان البلد للنهنعة ويقرم الوزراء السبعة 
بإلقاء خعطب مناسبات تنطوى على قصص الحيوان 
لتوصيل أغراضهم. وتتدفق الحكاية باستمرار من لال 
سرد قصص الحيوان. فعندما يختبر الوزير الأمير الصغير 
برد موضحا النقاط الدقيقة فى إجابائها بأمشولات 
حبوانية. وعندما يثولى وردان الحكم بعد موث أبيه 
ونشغله ملاحقة النساء عن متابعة أمور المملكة؛ بنصحه 
الوزير عبر قص أمشولات ححميوائية. وتنجع خخليلة الملك 
الشاب فى إفناعه بغير ذلك من خلال قصص الحيوانات 
أيضاً. وكى يتخلص من النقدء يقوم وردخان بقتل وزيره 


ركل من نسوّل له نفسه من الشرفاء والأعيان نقد 
تصرنات الملك. وبعد ححين يستغل الملك المجاور نتصغية 
احسن الرجال من ملکذ وردخان ليبعث له بإنذار. يتحير 
وردان ولا لستطيع امرأنه أن نساعده فيندم على ما فمل 
ويحكى ححكاية «الدراج؛ معبراً عن محنثه من خلالها. 
ولكن غلامًا صغيراً يساعد الملك لیحتال علی جاره 
وبوهمه بفوئه» ما يجعله يكف عن نيثه العدرانية. رتنجح 
الحيلة وبعيده الغلام ‏ الذى هو فى حفيقة الأمر ابن 
الوزیر شماس - ولیا للعهد؛ ويعاقب المرأة التى أفسدنه 
بمشورتها المضرة. 

وفى ا١حكابة‏ الملك جليعاد؛ مجمرعة من 
الأمشولات الحيوانبة نصل إلى العشرين. ومن اللافت أن 
الأمثولة الحبوانية التى هى نوع ترميزى من التوصبل 
تميز حكاية نفتئح بحلم محير يمثل رسالة رمزية. 

إن هذه الأمشولات نستخدم كأنها تشبيهات! 
فالتشبيه هو (مقارئة شئ بآخحره وذلك هن طریل استخدام 
كلمة (مثل) أو (كما)”1". وفى كل الأمشولات 
الواردة فى قصة الملك جليعاد (فيما عدا واحدة) جد أن 
التشببه يقام باستخدام أداة التشبيه؛ فشماس يضاطب 


الملك بعد ميلاد ابئه قائلا: 
إن الله تعالى قد تقبل منا واستجاب دهاءنا 
وأنانا الفسرج الضریب مثل ما آلی بعض 
السمك فى غدير الاء)(۲۹. 

أما الوزير السادس فيقول: 
«رصار فيك ذلك مدل ما صار فى العدكبوث 
والریح ۲" . 
وفى الحالة الوحيذة التى مد قصة أمثولية من غير 
أداة تشبيه ؛ فهى أقرب ما دكرن إلى ما يسمى بالتشبيه 


احجوب ۵0:6 ۱8۵۵۳760954 ی آن داز التشبيه محجوبة 
وإن كانت فاعلة؛ كما فى القصة الثالية؛ 


۱۳ 


8 ی OR‏ و 

ی بزوجته الكونه a‏ فقال املك 

ركتيف كان ذلك قال شمناس رصسرا أن 
د اماك ركد ها وكات 

۱ 0y, رها‎ 


۱ أى أن شماس يحذر جليعاد ويقول له لا تفعل مثل 
ما فعل اللك فى هذه الحكاية؛ نتکرن نتبجتك الپلاك 
مثله. ومع أنه لايستعمل أداة التشبيه فالمقارنة التشبيهية 
واضحة إلى ذرجة ۾ یمکن آن تقول نها نشبيه محجوب. 


د05 إن الأمثولة الحيوائية نوع علي ل یت 
نشبيه تناسبى يحئاج إلى أربعة أركان على الأقل. 59 
حكاية «الفأر والسلور؟ - وهی اول أمشولة نروى داخل 
حكاية اتلك جلیعاد - تدور حول سنور بؤذى اراً نیودی 
بدوره على بد كلب. ونی هلا إشارة إلى ما سينتهى إإيه 
الأمير الصغير: . 

.- والمقارنة ست بین 8 غير خی من إنصيلة 
0 أى بين الشخصيتين الرئيسيتين؛ بل بين 
علافتين: تلك إلتى تربط السدور بالفأر من جهة؛ ولك 
التى تربط الأسير بالرعية من جسهة أخبرى. ريمكن 
اختزالها إلى مايلى 1 

السئور: الفأر - الأمير: الرعية عية 

ومصير السنور مواز لمصير الأمير. وبما أن التعامل 
الح عن تراسل فى العلاقات» لا في أركان الصادلة 
(وهى الفأر والسئور والأمير والرعية)؛ فمن غير المطلوب 
أن يكون. هناك نشنابه بين الحيوان (السئور) والانسان 
(الأنير) ::ولهذاء فالإشارة إلى الأمير من خلال السئور 
مب على علامة اعتباطية؛ لأنه ليس هناك ما پر تمثیل 
الرعية بالفار. ویما آن علافة اثربط اعتباطية؛ نانجة عن 


1۶ 


السیاق القصصی لا عن نصورات ثقافية ار حضارية 
مسبقة. ولهذا فيمكن استبدال السدور مثلاً بالذئب أو 
اللعلب أو الصقر.. إلخ. وما يصح على السنور يصح على 
الفأ ر الذى يمكن استبداله بحمامة أو عدكبسرت أو 
ضفدعة.. إلخ . ولكن مايبقى ثابئاً وجوهرياً فى المعادلة 
القصصية هو أن السنور أو من يحل محله يجب أن يكون 
أكبر أر أقوى أو أمكرء بشكل أو بآخرء من الفأر أو من 


بحل محله؛ حتى تكون العلاة القائمة بينهما فى 


الحكابة مقبولة عفاياً ومنطفياً. ومن الواضح أن حكاية 


من هذا النوع يمكن أن تسرد بصياغان لاحد لها دون 


أن تغير من جوهرها. فلب الحكاية واحد وصورها 
مختلفة آرمی على فول القدماء مختلفة المظهر واحدة 
الظبر؛ أو كما مير بز رولان بارت ومدرسته بين الفينر- نص 
phenotexte‏ الذی يتغير مع كل صياغة: والجيئو - نص 
genotexte‏ ۳ بدكل الملامح الأساسية رالذی بفی 
ادا 


" - وظيفة 3 الحيوانية ۵ ۱ 

5 إن الأمثولة الحيرانية؛ کالتشبیه؛ نستخدم لأغراض 
كثيرة: التوضيح والتزويق والترويح والتشويق.. إلخ. ویرک 
أبر هلال العسکری أن هدف التشبیه هو التوضیح وتأكيد 
المعنى 80" . ومن المفارقة أن تنجح اللغة' غير المباشرة التى 
ثمبز التشبيه فى الاقتراب أكثر من لب ا معني 

...وف (ألف ليلة وليلة) بجد مجموعتين من قصص 
الحیران لکل منهما ونم مختلف عن الأخرى. نفی 
لمجموعة الأولى جد فيضا من الأمثولاث الحيوانية؛ 
الواحدة تلو الأخسرى؛ دون أى تسلسل تركيبى؛ وما 


يحكمها هو مبدأ التراكم. أما المجموعة الثانية التى جدها 


ف «حكابة المللك جليعاد؛؛ فهى محكرمة بف ر کیب 
صارم لدعم المواقف الحضاربة. وألر هائين المنموعتين 


على القارئ يعباين تباينا ملحوظاء كما يشباين تأر 








انمطین سابقی الذکر (التارجحی والتخریبی) على 
القارئ. 

إن لكرار ونذبذب البنية التأرجحية فى الدمط سابق 
الذكر يؤديان إلى الشعور بالنشوة والطرب) حيث 
بشكلان إيقاعاً يقثرب ثما يسمى موسيقياً بالطلباق 
اللحنى» ينفط إلى وجدان المتلقى”؟'؟. وفى الجائب 
الأخمرء مد البنية الشخريبية مشوشة للسائد فى ذهن 
المتلقى ومتضاربة مع المنظور المهيمن للعالم عنده؛ فهى 
تقدم صورة مغايرة لما تعرد عليه وألفه واستسلم لمنطقه. 
ولهذا تمد المجمرعة الأولى من قنصص الحيوان - 
باحترائها على الدمطين المذكورين ‏ تشكل دائرة 
يتقاطع فيها الإمئاع الوجدانى بالإرباك الذهنى. فالنص 
لا یکتمل لا عندما نأخذ التلفی بنظر الاعتباره نهر 
لذی بحس بالشمة والشحدی بالشناوب. وقد اهتم آرسطو 
بوقع الدص على القارئ» وفال إن للتشبيه الجبد «وقعاً 
مشير" ؛ ویجموعة من الأمشولات الحيوانية لها وقع 
أكبر لأنها نراكم نشبيهات. فلا عجب أن يكون شهربار 
متعلقاً بحديث شهرزاد ومشدوداً إلى الأحاسيس المتضارية 
التى يخلقها فيه. 

وفى المجموعة الثائية من الأمثولات الحيوانية فى 
«حكابة الملك جليماده؛ جد أبعاداً أخحرى من الأمشولة 
تلعب دوراً فى الإثارة. إن الأمشولات فى هذه الحكاية 
ليست إلا نشبييهات مرسلة وبالثالى فدورها فى الحبكة 
القصصبة نبعى لأنه يوضح وبوسم اکثر ما بدفع ویفیر. 
فالتشبيه على عكس الاسثعارة يمكن الاستفناء عنه؛ 
وهذا واضح فى «حكاية الملك جلیماد) ؛ حيث تستخدم 
الأمثولة التشبيهية لتعزيز الأطروحة أو المقولة. ولكن حجم 
النص التابع أكبر بكثير من النص المتبوع؛ بحيث إنه 
بطغى ويستنفد الخطاب الأدبى: كأن الملحق قد نضخم 
وهمش المتن ذاته. فالأمثولة الحيوانية التى كان المفروض 


فصص الحبران 


أن نساعد فى بث الحكاية؛ أصبحت هى المسيطرة سردياً. 
فالأمثرلة أداة قصصية فى الحكابة» ولكن لتضخمها لم 
تعد تظهر بوصفها وسيلة بل كادت تصبح هى الهدف. 


4 - فلسفة قصص اغیران 
خد فى رسائل (إحوان الصفاء رخحلان الوفاء)(۳۱) 
فصص الحيوان فى أكثر من مكان. لمجدها فى الرسالة 
الماشرة عن الحدیث عن الشالیرات فى الكلام بشكل 
إحالة إلى (كليلة ودمية) : 
«حكم الكلام والأقاويل فى النفوس نوعان: 
مصلح ومفسدء فالصلح کالدیح [...] 
رالفسد من الکلام للنفموس کالشتيمة 
وانشهدید [ ...] الجالبة لی التفوس المداوة 
والبخضاء» کما یفال: رب کلمة جلبت فثدة 
وحروباً. كما فيل فى المثل؛ إن سبب العدارة 
بين الغربان والبوم كلمة تكلم بها الغراب يوم 
اجتماع الطير على تمليك البوم00"' , 
كما مجد قصة الثعالب والذئب فى الرسالة السابعة 
عشرز۳۳),ولکن اکبر حضور تتصص الحیران فى 
(إحران الصفاء) ده فی الرسالة الثانية والمشرین التی 
تبحث فی تکوین الحیوانات وأصنافها ". إن الغرض 
من هذه الرسالة هو وصف هذه الحيوانات وأجناسها 
وطباعها رمرنبتها؛ وكيف أنها الحلقة بين الات 
والإنسان كما أن الإنسان حلقة بين الحيوان والملائكة 
فى سلسلة الخلق. وبكاد يكون معظم هذه الرسالة 
مسرودا على ألسنة الحيوانات. وفى الفصول الأولى فيها 
جمد نظرية نشوه ونطور الأحیاء نقشرب ما نعرفه عن 
(أصل الأنواع) لداروین. وهده تقدم الخلرفات باعتمارها 
لم توجد مرة راحدة؛ بل تطررت على مراحل : الثبات لم 
الحيوان ثم الإنسان. واخنتلاف الأنواع وتراتبها الزبى 
برجم عند إخخوان الصفاء إلى حكمة إلهية وعناية ربانية» 
ولبس إلى التنافس على البقاء كما عند داروين. 
۱10 


رپال جرری غررل سس سا سسا تست 


تبدأ الرسالة بتفصيل أصناف الحيوانات وما لتميز به 
من أجهزة وطباع» رعن تکاثر البشر ونطورهم من سكان 
كهون ورجامعى ثمار إلى اس قرارهم فى المدن 
ونسخيرهم للأنمام. ویعد ذلك تقوم الرسالة بتفدیم 
حكاية مفصلة ومسهبة عن ذهاب الحيوانات إلى ملك 
الجان لششتکی طلیمتها. ندعا ملك الجان الانس 
والحیوانات لیقدم كل منها حجته علی زعمه؛ فالبشر 
بر ون أنهم أرباب الحيوانات والحبوانات ترفض العبودية. 
والحكاية أشبه ما تكون بمرافعة أو مناظرة بين حصمين. 
وفى هذه المنازعة يجد القارئ نفسه منحازا للبشر عندما 
الحيوان. فالبنية التأرجحبة نقوم برفع شأن الإنسى لم 
إسقاط حقه والتشكيك فى منظوره. وأما البنية التغريبية 
نجدها فی حديث الحيوانات ومنظورها للإنسان المتكبر 
رالکابر. رالغارف بین قصص الحیوان فی اطوروث الشعبى 
وبين تراث الرسائل الفلسفى هو نقل المئعة من كونها 
نفسية إلى كونها علمية فقصص الحيوان فى (رسائل 
إختران الصفاء وحلان الوفاء) تقدم وصفاً علمیا - بقدر 
ما نوصل إليه العلم الوسيطى حيدذاك - عن ملكة 
الحبوان . أما الإرباك الذهنى فى التغريب الذى يقدم 
وجهة نظر مخثية» فیصبح فى الثراث الفلسفى تشذيبًا 
ذهنيًا؛ حيث تعرض القصة درسا فى آليات التفسير 
اغختلفة مع السائد. ولا يقنصر التفسير المعارض على 
الونائع الطبيعية بل يتعداه إلى مناقشة وتأويل النصوص 
المقدسة. 


فعلى سبيل المثال بستحضر الانس الأبات القرانية الغى 
نمزز نفرفهم رحفهم فی استعباد الحیوانات: 
«قال الله عرز وجل ؛ «والأنعام خلفها لکم 
فيها دفء ومنافع ومنها تأكلون؛ ولكم فيها 
جمال حین تربحون وحین نسرحون) . 


وقال نعالى : 
(رعلیها رعلی الفلك تحملرك؛. 
وقال ؛ 


«رغمل القالکم إلى بلد لم نکونوا بالغیه 
لابشن الأنفس: إن ربكم لرژوف رحسیم). 
وقال ١رالخيل‏ والبغال والحمير لتركبوهاء 
وزبنة؛ [...] وایات كثيرة فى الشران والشوراة 
والإمجيل ندل على أنها حلقت لدا ومن 
اجلداه(۳۹, 
فرد علیه مثل الحیوان فائلا: 

اليس فى شئ مما قسرأ هذا الإنسى من آبات 
القران؛ آیپا الملك؛ دلالة على مازعم أنهم 
أرباب ونحن عبيد لهمء إنما هى ابات 
تذكار بإنعام الله عليهم وإحسانه: فقال لهم 

, صخرها لکم؛ کما فال: سخر الشمس والفمر 
والسحاب رالریاح؛ آثتری آیها اللك بأنها 
عبيد لهم وماليك؛ رأنهم اربابها ۲۳۲۱۵۴ , 


وعندما يتباهى الإنسان بكونه مكرما بالوحى والكتب 
المنزلة؛ برد عليه ممثل الحيوان قائلاً إن الرسل ضرورة 
للجهلاء والكفرة والعاصين: 
(أنتم المغيرون أحكامه والعاصون أوامره 
والهاربوك من طاعته؛ والجاهلون إحساله 
[...]. فلهذا بعث الأنبياء والرسل إليكم 
ليعرّفركم طريق الهدى وسبيل الرشاد [ ...] 
رنحن براه من هولاء» لأا عارفوك 
يفنا 
كما تمد تخريضا على التأمل وامتف للعقل يتجاوز 
المشاعر امختلطة التى كانت تثيرها أمثولات شهرزاد. فعلى 


ا ااام ما اا قصص الحيرات 


سبيل المثل؛ الجمل الذى اشتكى فى (ألف ليلة وليلة) 
من کون الانسان بستعبده (کما لشتکی الحبوانات فى 
د رسائل إخوان الصفاء وخلان الوفاء») وضع الخزام 7 
أنفه ليسوقه الصبى الصغير؛ لم يكن ذلك إلا من قبيل 
استدعاء المقولات الجاهزة ‏ کما فصلنا - واستنکار ما 
يفوم به بدو آدم. أما إخوان الصفاء فيعكفون على تفسير 
النفارت واستخلاص حکمة الشماین؛ فيقول نائب 
الحشرات فى المرافعة إن الخالق قد وزع العطايا بعدل» 
فمن وهبه جثة عظيمة منحه أيضا نفساً ذليلة؛ ومن وهبه 
بلية صغيرة منحه نفساً قوية ليتعادل الميزان؛ 
دألا ترى أيها الملك إلى الفيل؛ مع كبر 
جنته ؛ وعظيم خلقته؛ كيف هو ذليل النفس» 
منقاد للصبی الراكب على كتفه يصرفه 
كيف شاء؟ ألم تر إلى الجمل مع عظم 
وطول رقبئه كيف ينقاد لمن جذب خطامه؛ 
ولو کانت فارة أو خنفسا؟ ألم تر إلى الجرادة 
من الحشرات الصغار التى هى أصغر منها؛ 
إذا ضربت الفيل بحمتهاء؛ كيف تقثله 
رتهلکه ۱۳۸۲۱۲ 
وبالإضافة إلى هدء الانمطافة من التباكى إلى التأمل » 
ومن التحسر إلى النظر؛ جد نقلة. من الخطاب السائد إلى 
الخطاب المعارض أو على الأصح تتجاورهما بشكل 
يكشف عن هشاشة الخطاب المهيمن. ويرى جابر 
عصفرر فى مقالته القيمة «بلاغة المفمرعين؛ أن 
استخدام خطاب الحبوان عند |خواث العصفاه بأنی 
لمهاجمة رموز المؤسسة وإدانة الخلافة الثى لنهى عن 
الثکر بینما ترتکبه"*۲۳. وبصورة عامة؛ فمنلق الطير 
يكشف عن تهافت الأفكار السائدة وازدواجية المعايسر 
وبسلط الضوء على المصادرات القائمة لحقائق أولية. 
فكل ما يقوله الإنس دفاعاً عن نفوقهم وتميزهم النوعى 
نرد الحيوانات عليهم بما سکتوا عنه من نقائص ورذائل؛ 
وبما يتميز الحيوان به من قدرات. 


تأخذ المرائعة شكل مساجلة بين الحبوانات على 
اختلاف أنواعها من وحوش برية وطيور جارحة وحشرات 
هالمة.. إلخ. أما الإنس ذفيهم اليهودى والمسيحى 
والسلم وانجموسی؛ الهندی رالرومی والفارسی رالصریی. 
وما یجدر ذکسره آن منطق الانس» علی الرغم من 
احتلاف أديائهم وثقافائهم: واحدا وهو تفونهم رحفهم 
فى استعباد الحيوان: وأما منطق الحيوان فهر أيضاً واحد 
وهر أنهم ليسوا بأفل من الإنس؛ بل هم أحسن منهم فى 
كثير من الأمور. فمنطق الأنواع الحيوانية الختلفة ‏ من 
ابن أوى إلى الهزاردستان إلى الزنبور- مبنى على أساس 
واحد: إن الفروف بينهم وبين البشر لبست فروق ترائب 
نوعى بل فروق تنوغ وظیفی. وبقوم الإنسان المثل فی 
ملل ونحل مختلفة بتفدیم حجج متعددة ومتقاطعة فى 
تفوقه المزعوم (تميزه بالأديان واتتصاب القامة وكشرة 
العده وتعدد الحرف وامتلاك الكماليات.. إلخ)؛ فتفوم 
الحيواناث بدحض هذه الحجج واحدة بواحدة. ولو حللنا 
خطاب کل فة من الانس لا رأينا فيها حصوصية طائفية 
أو عرقية. فالعرافى مثلا يحمل فى طيات كلامه نثفاً من 
ثقافات أخرى وعقائد مختلفة؛ بحيث إن المتلقى يتوصل 
إلى أن كلامه ليس ممثلا لأهل العراق فقط بل للحضارة 
البشرية كلها (كما كانت معروفة فى زمن إخموان 
الصفاء). ولا ينزع هذا الخطاب الإنسائى إلى تفمضيل 
عقيدة على أخرى أو ثقافة على غيرهاء وإن كان يثباهى 
بالعقيدة والحضارة. 


رعلی سبیل الشال» فعندما يتحدث العراقى فى المرة 
الأولى مده يتحدث باسم الخليقة مذ الطوفان حثی 
زسانه!٩۲»‏ وفی الرة الشائبة بخاطب الحیوانات کأنه 
بهردی وسلم وسیحی نی آن؛ فاللص بد کر دید أنه 
ارجل من أهل العراق عبرانی»!۲*۱؛ رهر عندما يخطلب 
يستخدم خطاباً إسلامياً مشير) إلى أركان العبادة فى 
الاسلام"۲۹۲؛ رلکن مخاطبه الحیوان يعاتبه كما لو كان 
مسيحياً على قوله بالتثليت وان «السیح ابن الله" . 
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فريال جبورى غزول 


كما أن هذه الرسالة تقدم فى صفحاتها الأخيرة أحد 
المتكلمين من البشر بصفات جامعة شاملة للبشرية: 
«نقام عند ذلك العالم الخبير؛ الفاضل 
الذكى؛ المستبصرء الفارسی اللسبة» العربى 
الدين؛ الحنفی الذهب؛ العسرائی الأداب؛ 
العبرائى انفبر؛ السیحی النهج» الشامي 
النسك» الیونانی العلوم؛ الهندی البصیسرة» 
الصوفى المسيسرة؛ الملكى الأحلاق» الربانی 
الرأى؛ الالهی العارف؛ الصمدانی»(*؟/. 
كل هذا يدل على رؤية غير هرمية للبشر سوام كانرا 
بونانيين أو مكيين؛ وعلى رؤية غير هرمية للحيوان سواء 
كانوا جوارح أو هواماً فى هذا السياق الذی یلور 
الاستقطاب بین الانسان والحیوان؛ لا بين الانسان 
والإنسان أو الحيوان والحيوان؛ مع العلم أن الرسالة تقدم 
بنفصيل الفروق البيولوجية بين الحيوانات الختلفة والفروق 
الثقافية بين الحضارات الختلفة؛ ولكنها فروق لا يستدل 
منها على ترانب بل على لنوع. 
ربعم الوصف الإسبريقى العلمى من خلال ذكر 
أصناف الحيوانات وزعمائها وشرح ميزائها الجسمية 
والهيكلية والسلوکية. آما اختیار مثل عنها ورسول 
للمرافعة» فيتخذ |خوان الصفاء من هدا ذريعة للاستطراد 
وللتعريف بصفات السفير الأمثل؛ وبذلك تعلم التلقی 
درساً فى السياسة. 
رفى فصل اخثيار رسول يمثل الوحوش البرية؛ مد 
مناقشة ديمقراطية قلما نعثر عليها فى البرمانات البشرية؛ 
تؤكد مبدأ إرسال الأنسب لهذا المنصب والأقدر على 
حمل مسورليعه لا الأقرى او الا کبر أو الأقرب إلى 
الرئیس. ونی هذا تعزیز لبداًالجدارة الوظيفية لا الانبهار 
شمایز خحاص. فالنمر مستعد آذ بمثل جماعته لو انتضی 
لأمر الفوة» والفهد لو افتضی الأمر الففزه والذئب 
الکابرة: واشعلب الحيلة؛ وابن عرس الشجمس؛ رالقرد 


۱۸ 





الرقص؛ والسنور الژانسة, والکلب النباح» والضبم النبش؛ 

رالجرذ القرض .. الخ, ولكن كل هذا يرفض لصالح 

مايحتاجه الرسول؛ وهو مختلف عن كل ما ذكر. فعلى 

الرسول أن يكون: 
دعائلاً حسن الأخلاق؛ بليغ الكلام فصيح 
اللسان جيد البيان؛ حافظاً لما بمسمع؛ محترزاً 
فیما پجیب؛ ویفول مژدیً للامانة, حسن 
المهد» مراعياً للحقوق كتوما للسر؛ قليل 
الفضول فى الكلام؛ لايفول من رأيه شيئا غير 
ما قيل له إلا ما يرى فيه صلاح المرسل؛ ولا 
يكرن شرها؛ ولا يكون حريصا؛ إذا رأى 
كرامة عند المرسل إليه مال إلى جهته وخخان 
مرسله واستوطن البلد لطيب عيشه هناك أو 
كرامة يجدها أو شهوة ينالها هناك؛ بل يكون 
اصح المرسله ولإخوانه وأهل بلده وأبداء 
جدسه؛ ويبلغ الرسالة ويرجع بسرعة إلى 
مرسله؛ فيعرفه جمبع ما جرى من أوله إلى 
آخره؛ ولا يخاف فى شئ منه فى تبليغ رسالته 
مخافة من مكروه يناله» فإنه ليس على الرسول 
إلا البلاغ “٠‏ . 

ولهذا وقع الخيار على كليلة «ابن أوى؛ إشارة إلى 
خبرته وحنكته السياسية فى ( كليلة ودمنة) , 
وبنشهز إخخوان الصفاء هذه المرافعة ليقدموا تقارير 

علمية. رعلی مبیل الال» فهذا الیمسوب فى دفاعه عن 

النحل بنی جدسه یقوم ضمناً بوصف لصور: اللحل 

رمورفولوجینها: 
«إن الله تعالى بحکمته جمل خلقتنا خلفة 
لطيفة؛ وبنيئنا بنية ظريفة؛ وصورتنا صورة 
عجيبة؛ وذلك أنه تعالى جعل بنية جسدنا 





للالة مفاصل مخروزة؛ فوسط جسدنا مربع 
مكعب؛ ومؤخر جسدنا معوج مدبج مخروط ؛ 
ورأسنا هدور مبسوط . وركب فى وسطنا أبداننا 
أربع أرجل ويدين متناسبات القفادیر» 
كأضلاع الشكل المسدس فى الدائرة؛ 
لنسئعين بها على القيام رالفعود رالوفرغ 
واللهرص؛ رنقدر على اناس بناء 
ال . 
ر 


رالإضافة إلى المعلومات الطببعية والمدنبة 
والأنشروبولوجية (التى مجدها في وصف طقوس وعادات 
الهنود؛ على سيل الال )۷“ الشضمنة فى هذه 
الرسائل؛ جد أبضاً نوعية بأسالبب الفقه والتفسير والنظر 
الفلسفى؛ فيقول حكيم الجن فى هذه الحكابة مبديا تارا 
واضحاً بالأفلاطونية والأفلرطينية: 
دثم اعلم أيها الملك العادل؛ أن هذه المسور 
والأشکال رالهیاکل رالصفات التی تراها فی 
عالم الأجسام وجواهر الأجرام؛ هی مثالات 
وأشباه وأصباغ لتلك الصور التى فى عالم 
الأرواح. غير أن تلك نورانية شفافة؛ وهذه 
ظلمائية "كاسفة؛ ومناسبة هذه إلى نلك 
کنسب:ة التصاویر والتفوش التی علی وجوه 
الألواح وسطوح الحيطان؛ إلى هذه المسور 
والأشكال التى عليها هذه الحيوانات من 
اللحم والدم والعظام والجلود. لأن نلك 
الصور التى فى عالم الأرواح محركات وهذه 
متحركاث؛ رالشی درن هذه ساکنات 
صامثات؛ ومحسوسات فائيات بالياث 
فاسدات؛ وتلك ناطقات معقولات روحانیات 
غير مرئيات باقیات ^ . 


آما فتح باب الاجشهاد وال الباطی؛ فواضح فى 
ول : 





نسص الحیران 


١إن‏ للكتب النبوبة تأوبلات ونفسيرات غير ما 
يدل عليها ظاهر ألفاظها»!؟!' . 
ورد الحيوان على سوه تأوبل الإنسان لآياث قرآنية ‏ 
كما سبق الاستشهاد - يؤكد أيضاً إمكان خطا 
الاستدلال. رهکدا أسقط الحیوان الدلائل الشرعية الی 
تمسح بها الإنسان ‏ عن خطأ أو عن هوى ‏ لإلبسات 
حفرقه الزعومة فی الاستعباد؛ كما أنه أسقط الحجج 
العفلية التى افتعلها الإنسان لعدل على تمايزه من 
اتتصاب القامة إلى حرفية العمل. فالحيوان برد على 
الانسان رافضاً شكلانية منطفه بأن السالة لیست فی 
الاتصاب أو عدمه بل فی وظیفية الانتصاب او عدمه. 
فالبارئ الحكيم اخمئار للجمل طول الرقبة ليصل إلى 
الحشيش وطول الخرطوم للفيل عوضاً عن طول الرقبة 
وهكذا: 


«کل حیران جعل الله؛ عز وجل؛ له من 
الأعضاء والمفاصل والأدوات بحسب حاجته 

إليه لجر المنفعة آو دفع الضرن»("۴. 
ومن كل ما سبق؛ نرى أن علم إخوان الصفاء لا 
بمتمد علی التلقین؛ بل النظر؛ فهو یحرك الذهن بعرضه 
وجهات نظر مختلفة ومتضارية لبترك الأمر للمتلفی 
لیفکر ويشأمل ويستخلص. وهر يغطى عبر منطن الطیر 
والوحش والإنس والجن العلوم الطبيعية والإنسانية 
رالإلهبة. والفارق بين الموعظة فى (ألف لبلة رليلة) 
والتعليم فى (رسائل إخوان الصفاء وخخلان الوفاء) أن فى 
العمل الأول حدثاً آر احداناً متخيلة محث الثلقی على 
العروى أو الحذر أو لخد پنصيحة مستشمار متخصص؛ 
لابکلام حبيب مفضل..إلخ. فهو یقدم نموذجاً متخیلا 
بسمی وراء (ثارة افخيلة وجعلها تسیطر من خلال عناصر 
التشوبق والتخويف؛ الترغيب والتغريب» وعبر التكرار 
والإلحاح من ترسبخ أنموذج أخسلافى أو سلركى 


۱1۹ 


قربال جبورى عرزل سس 0 


للمخاطب (وردخان أو شهريار أو المتلقى»» أما فى العمل 
لثانی» فتمالیم |خوان الصفاء نتم عبر حوارهة وإبداء الآراء 
اشتلفة حول موضرع سعین؛ ما يساعد المثلقى على 
العفكير والاجتهاد؛ ویهذب ملکته العفلمة والفلسفية» 
ربصفل اداءه الاستدلالی والبرهالى. فعرضاً عن حلق 
نشوة حسية عبر الدمط التأرجحى؛ يقوم الإخوان بتوطيف 
التأرجح البنيسوى لخلى رياضة ذهنية. فكل ما بذ کره 
الإنسى من حجج التنفوق كدقة الحواس وتعدد الحرف 
وامتلاك الکمالیات برد عليها الحيوان بقوله إما أنها 
موجودة أيضاً عدد الحيوا؛ أو أنها لا تمثل تمايزاً حقيقياً 
بل بالعكس نقصاً وتعويضاً. فالحيوان يهدم منطق 
التعسف الإنسائى؛ وفى هذا طبعاً أنموذج للتأمل رأيضاً 
سلاح بيد المقهورين. ومنطق التحربر بنطلق عند إخوان 
الصفاء من رفع الرعی رنضح از دواجية العیار. 
لکن الرانعة تتشهی بشمایز الانسان الکامل» أو 
الإنسان الصالحء لا للأسباب الواهية التى ذكرت بل 
لسبب يحتفظ به الإنسان ويقدمه فى نهاية الرسالة؛ وهو 
کونه بافیاً فى جلة الخلد إن كان خيراً. فإمكان الديمومة 
وارد عند البشر وغير وارد عند الحيوان. وبهذه الحجة 
بشفق زعماء الطيور وحكماء الجن بأن سبب تمیز 
الإنسان هو مفارقة روحه للجسد الفاسد والتحاقه 
بالخالدين؛ وهو أمر لا بصل إليه إلا البشر وبالتحديد 
الصالحون منهم: 
دوكيف تسارت الأقدار بيننا وبینکم؛ فلن؛ 
علی ای حالة کانت؛ بافون أبد الآبدين ودهر 


الهوامش 


۱ - راجع: 
۲ - راجم؛ 
٣‏ ۔ نفسه؛ ص ص ۲۱٩‏ - ¥ , 


۱0۶, 


الداهرين [..] وأنتم؛ پا معشر الحیوانات» 
بمعزل عن جميع ذلك؛ لأنكم بعد المفارقة 
تفسدون وتبلون ونفدون ولا تبفون؛ فهذا دلبل 
على أننا أرباب وأنتم عبيد وخول لئام , 
ومن اللانت أن التفوق الإنسانى على الحيوان 
کما نختتم الرسالة - مبنى على حجة دامغة فى نظر 
الأنلاطونيين؛ وهى کمال البفاء والشبرت وعیب الفناء 
والتفیر. وسواء اتفقنا آر احتلفنا مع منطق الاخوان؛ فما 
لا شك فيه أنه جعلنا نفكر وتتأمل فى الفرق بين المغالطة 
والحق؛ بین السفسطة والحقيقة؛ فى خطابهم. وهده 
الخبرة التمييزية تعين المتلفى فى [ذ کاء قدرانه العقلية فی 
كل مجال ولا تتحصر فى قراوئه رسالة. كما أن 
المكتسب العقلى فى هذه الحالة لا يشكل مخزونًا - كما 
فى النمط التخيلى ‏ بل كفاءة. فعند إخخوان الصفاء 
نزوع نحو مخویل التمثیل (لی ذهنية قیاس! بيدما تترع 
شهرزاد فى سردها لقصص الحيوان إلى الترسيخ عبر 
التراكم؛ وبالعالى إلى توظيف المتخيل واللاوعى. ويقابل 
ذلك جانب التوعية الفياسية عند إحوان الصفاء. ولكن 
هذه المقابلة لا تعنى القفطيعة الإبسئمولوجية بين 
الخطابين: بل نشير إلى تطابق بین لیمات واليات. مع 
فارق أن الإخموان استخرجوا من الموروث الشعبى - سواء 
كان (ألف ليلة وليلة) بالذاث أو قصص حيوان أحری لم 
تحفظ ‏ المادة والميكانيزمات» لرفعها من مستوى لاوعى 
العامة إلى مستوى وعى الطليعة. 


David Forgğacs, ed., An Antonio Gramsci Reader (New York: Schocken Booka, 1988),pp.323 - 362, 
"Fable in Verse” Encyclopedia of Poetry and Poetics (Princeton: Princeton Unlversity Press, 1972), pp.269 - 270 








تست و وس سس تصص الحیران 


1 - لقالما بهدء الأعمال؛ راجع: مرسى سليمان؛ الأدب القصصي غند العرب (بيررث: دار الکتاب اللبننی؛ ۰0۱۹۹ مس ۰۳۸ 
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۲ - لفسه؛ ص ۰۳۰۳ 
۷ - لفسه؛ ص ۰۳۰۳ 
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۳ - نفسه» ص ۱1۱۳ 
4 . راجع! 
٠‏ الف ليلة رليلة؛ سبل ذكرء؛ الملد الثائى ؛ ص 158 , 
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۷ - لفسه؛ ص ۰۱۸۷ 
۸ - آبر هلال المسکری؛ کاب الصناعدین (القاهرا: عبسی البانی؛ ۷۱٩۱)؛‏ ص ۱۳۸۹ 


.58 راجم؛ أحمد بيرمى ؛ القامرس المرسيقي (القاهرة: وزارة الفقالة): 5517١؛ ص‎ - ٩ 
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1" - ندسه؛ اند الياني؛ س ۱۷۸ - ۰۳۷۸ 

© لفسه؛ ص ۲۰۱ - ۰۲۰۷ 

76 لفسه؛ مي ۰۲۰۷ 

۷ - لششسه: ص ۰۳۲۵ 

۸ لله ص ۰۲۹۱۳ 
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۳۲۸ نفسه؛ ص‎ ١ 

۲ نفسه: ص ۰۳۲۸ 

)> شە ص ۰۳۲۵ 


"Siniile” in Princeton Encyclopedia of Poetry and Poetics, op. clt.. pp. 767-769, 


فربال جبوری غرول ‏ ہہ 


6 - نفسه؛ ص ۰۳۷۲ 
۵ ۔ لفسه ص ۲٩۳‏ « ۰۲۸۸ 
5 لفسه؛ عص ۳۶۲ . 
۷ - نله ص ۰۲۸۲ 
14س لاس ! عن ۲۷۲۱ و ۰۲۷۷ 
٩‏ - نفسه؛ ص ۰۲۱۰ 
۰ م شمه ص ۰۲۱۲ 
۱ تسه ص ۲۷۵ ب ۰۳۲۷۱ 
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هر ی را ی را ااال نال 1ل ما الا اال ملالا 


وتا سیس شکل ادبی حکانی 
(قراءة فى حكاية ليلية) 





عبد الهمید حواس" 


للا 


فى الليلة الواحدة والخمسين بعد المائة السابعة من 
(ألف لبلة ولیلة) ؛ تنعهى حكاية بدر باسم ابن الملك 
شهرمان والجوهرة بنت اللك السمندل لشبداً حکاية 
سيف الملوك وبديعة الجمال. غير أن حكاية سيف الملوك 
تسلك فی بدایشها مسلکا غير معتاد بين نظيراتها من 
حکابات (اللیالی) ا ذلك أنها لا تبدأ بالاستهلال المألرف 
الذى يقود مباشرة إلى عالم الحكاية؛ كما فلت 
مثلا ‏ الحكاية لسابفة ۱ حکاپة بدر پاسم) » وبدأت 
بالاستهلال المعثاد: 9وما يحكى - أبضاً ‏ أبها الملك 
السعبدء أنه كان فى قديم الزمان؛ وسالف الصر 
والأوان: فى أرض العجمء ملك بفال له شهرمان...0» 
وإنما بدأت حکاية سیف اللوك بمدخل طویل؛ بمتد 
من الليلة ۷۵۱ إلى اللبلة ۰۷۵۳ حتی نلتفی الاستهلال 
النمعلى المهود الذی یفضی مباشرة إلى أحداث حكاية 
+ الشرف علی مركز الدراسات الشعبية؛ الممهد العالى للفنرن 

الشعبية - أكاديمية الفنون؛ القاهرة. 


سيف الملوك وشخوصها: ١ونقول‏ هذه القصة:؛ إنه كان 
فى قديم الزمان؛ وسالف العصر والأوان؛ فى مصرء ملك 
بسمی عاصم بن صفوان» (والد سيف الملوك؛ بطل 
الحكاية) , 
رالدخل نفسه بیدا بالاستهلال العهود؛ 
ارما یحکی - آیها اللك السعيد ‏ أنه كان 
فى قديم الزمان وسالف العصر والأوان؛ ملك 
من ملوك العجم؛ اسمه محمد بن سبائك» 
وكان يحكم علی بلاد خراسان.... 
ولكن ما أن يتقدم القارئ مع مجربات السرد حتی 
بكتشن أنه يتسابع شكلا من القص»؛ وأن هذا القص 
يحكى قصة السّعى بحثا عن وجود حكاية سيف الملوك 
والوقائع التى جرت إلى أن تم الحصول علی نسخة مدنة 
منها. إنها حكابة عن الحكاية؛ إذن. غير أن حكاية 
الدخل , وان كان مدارها هو الحصول علی نسخة مدونة 
من حكاية سیف اللوك؛ لا تمند شخوصها وأحدالها إلى 


۱۰۳ 


حكاية سيف الملوك نفسها! إذ إنه بعمام اكتناز نسخة 
مدونة من حکاية سیف اللوك تتغلق داثرة الدخل. ربهذا 
تأخمذ حكاية الدخل شکل وحدة قصصية مسثقلة؛ أو 
بالأحرى لكويناً قصصياً معمايزاً عن السرد الذى يليه. 
ولعل هذا ما يفسّر لجوء السرد الليلى؛ ليسئأنن قص 
حكاية سيف الملوك نفسهاء إلى البدء باستهلال جديد 
من النمط العهرد: ارتفول هذه القصة إله كان فى 
قدیم الزمان» وسالف المصر والأران» فى مصرء ملك 
بسمى عاصم بن صفوان؛ (والد سيف الملوك؛ بطل 
الححكاية) 27 , 


بيد أن هذا المدحل القصصى: الذى افتئحث به 
حكاية سیف اللوك سردها؛ لا بسترعی انتباه الفاری) 
نتيجة للمظاهر السابق ذکرها وحسب؛ بل [ن مادة 
مرضرعه القصصى تدعو القارئ إلى الثريث إزاءه أيضاً. 
فحكاية المدخل فص عن القص؛ حيث «الحكاية؛ هی 
«موضوع الرغبة» ومثار الشعور (بالافتقاد أو النفنص؛ 
الذى يحرك مجربات القص؛ ويدفعها إلى أن يتم إشباع 
الرغبة بعد تمام الحصول على نسخة مدولة من الحكاية. 
ومن لم؛ فإن رحلة البحث عن الحكابة والونائع الثى 
ری النام‌ها تعدمد على مشاهد وبمار ت مأخوذة من 
عالم القص وتناقل الحکایات؛ کما شاء آن بصوره روا 
حکابات اللیالی ومدونوها. وبهذا التنارل للمادة؛ یکون 
المدخل هو الأثر الوحيد فى حكايات (الليالى) الذى نور 
على هذه المادة واتخل منها لبنات بنائه القصصى. 


أما القارئ الدارس؛ فإن مظهرا جديدا لهذا المدخل 
سيسترعى انتباهه إلى فرادة هذا المدخخل . ذلك أن حكاية 
المدحل؛ رهي تشابع سرد وقائعهاء لدفم إلى مقدمة 
الصورة القصصية المرسرمة ثمثيلا فصصيا لوعى كثاب 
(اللیالی) بنفسه بوصفه مجموعا من الحکایات» ونبرز 
شهادة من قصاصی (اللبالی) ودونیها عن مرویانهم. 
ربذا جاوز المدحل مجرد كونه مقدمة لحكاية سيف 
الللوك لكى بصبح بيانا عن الحكايات ومكانتها؛ الأمر 
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الذى يدعر إلى إعادة فحص طبيعة هذا المدحل ورطائفه؛ 
ويشير التساؤل حول إمكان أن يكون تمفيقا لشكل 
قصصى كان بسبيله للشكون؛ شکل تصصی یمکن آن 
لسميه ١الحكاية ‏ البياك؛ , 

ولأسباب ومبررات متعددة» مرّ هذا الزمن الطوبل - 
مذ أن ساد الحديث عن الثراث العربى وفرزه؛ ومنل أن 
اخذ الاهتمام ب(لف لبلة ولیلة) سمت الدرس احفن؛ 
ولم تم الالشفات الدثق الی هذا الدخل وخحصائصه 
النوعية. وحتى عندما ظهرت على الساحة الأدبية 
والنقدية الدعوة المتصاعدة إلى العودة إلى الأشكال العربية 
الأصيلة فى القص» رجرى التدوبه بخصرصبانهاء لم نقد 
هذه الدعرة إلى إدراج هذا المدخل القصصى بين تلك 
الأشكال؛ أو طرحه على أنه وسيلة فنية. والحاصل» أن 
هذا المدخل قبع فی کتاب (اللیالی) لا يرد ذكره؛ إلا 
من حين إلى ححين فى بعض «(الدراسات الليلية؛»») 
بإشارات نستخدم جانبا مما ورد به من مادة كشواهد على 
أحوال رواية الحكايات أو أوضاع القصاص. ونبفى 
الإشارة الأم لكل هذه الإشارات هی ما كتبته أستاذتنا 
سهير القلمارى فى دراستها الجامعة على كتاب (ألف 
ليلة ولبلة". 


لقد استرعی رجود هذا المدخل القصصى انتباه 
سهير القلماوى؛ وأشارت إليه فى موضعين من كتابها؛ 
باعتباره مقدمة لحکاية سیف اللوك وبديعة الجمال. وهی 
- فی الوضع الأول نذكر هذه المقدمة عند حدیشها 
عن تأليف كتاب (ألف ليلة وليلة) منرهة بأن هذه 
المقدمة اترسم لنا صورة حلفة القاص الوحید: فى 
اللبالى؛؛ فضلا عن أنها تؤيد افكرة وجود النص 
المكتوب لقصص الليالى منذ إنشائها الأول؛ . 


وفى الموضع الثانى؛ تعود سهير القلمارى إلى 
الإشارة إلى هذه المقدمة عبد حديثها عن نمو قصص 
اللبالى وطرق تكثيرها مبيّنة أن إحدى وسائل هذا اللمر 
كانت تأليف قصص جديدة على نسل ما فى كاب 


ااام سح 


اللبالی نفسه من قصص. واعتبرت سهیر القلماوى قصة 
سيف الملوك مثالا على هذا الطراز من القصص القلد: 
دوهذا النوغ لایکاد يكون قصة فى راقع الأمر. هر 
تصاصات من تصص آخری جمعت ی جائب بعضها 
البعض لم أطلق علبها اسم جديدا. رربت سهير 
القلمارى على رأيها هذا فى قصة سيف الملوك رأيها فى 
المقدمة. فقد أحس قاص قصة سيف الملوك؛ 
دئلة جهده أر مذاجعه فى تأليفها ففخم 
أمرها فى المقدمة؛ رآمدنا پمعلومات مهمة 
عن ندوين القصص؛ وعن صبغته المصرية 
الغالبة عليه مما لم يكن ليعنى بأمره لولا أن 
أراد أن بمشدح فصته مدحاً ما فوفه من 
مزید) , 


لنترك - إلى حبن - الوفوف عند ما ارتأله سهیر 
القلماری فی تکوین فصة سیف اللوك؛ وهر ما بمكن 
أن نتفهمه |ذا وضعنا فی اعتبارنا حدود الوثف النفدی 
الذی تبنشه سهير الفلماری» رعدد من جيلها الرائد؛ 
ذلك الوقف الذی کان بصدر عن تساه الی «وضعنة 
التراث؛ ؛ والذى آي إلى نثائج واستبصارات مؤسسة كان 
من المکن الانطلاق منها وتدمیتها؛ ولکن نداخل معها 
التبس بها مجموعة من السلمات رالعاییر العوقة. ولعل 
أبرز ما يهمنا منها الآن بالنسبة إلى العمل القصصی هر 
معيار الوحدة الموضوعية! الذى طبن أخذاأ معنى الوحدة 
المنطقية القائمة على العلية الصورية. 
أما إذا وقفنا عند ما ارتأنه بخصوص المدحل 
لقصصی الذی تفتتح به حكاية سيف الملوك؛ سسجد أن 
رأيها بمكن جمعه فى حكمين؛ 
أ أن هذا المدخل هو مقدمة أضافها القصاص 
إلى حكاية مسيف الملوك جرد التعظيم من 
شانها. 


الحكاية ‏ البيان 


ب - آن هذا الدخل هر الوحسید بین تصوص 
(الليالى) الذى يرصم صورة وصفية لحلقة 
القاص. ومن لم فهو يمدئا بمعلوسات عن 
أوضاع القصّ من ججبهة؛ وعن النشأة المكتوبة 
لحكايات (الليالى) من جهة أخرى. 


واذا کانت دراسة سهیر القلماوی؛ بتوفیتها البکر؛ 
ربطبیمتها الاستكشافية الستعرضة لکتاب (اللیالی) » 
تملا نثفهم السياق الذى أصدرت فيه هذه الأحكام؛ 
فإن إتجازها نفسه يحفزنا إلى مواصلة العمل واكتشاف 
الأفاق الئى يمكن أن تمئد إلبها. ولتكن البداية هى 
مناقشة هله الأحكام نفسها للتحقق من مدى حجيتها 
فی الكشف عن طبيعة هذا المدخل ودوره القصصى. 


بدا بالإجابة عن السؤال الأولى: هل هذا المدخل 
مجرد مقدمة آضانها القاص إلى حكاية سيف الملوك 
ليعظم من شأنها؟ 

أما بخصرص تعظيم المدخل لحكاية سيف الملوك 
فهذا حادث بالفعل؛ ونبرة التفخيم للحكاية نظل ترد فى 
سساسعنا طوال سرد الدخل. ولکن» هل أمر المدخخل 
فاصر على مجرد التفخيم والتمظيم لحكاية سيف الملوك ؟ 
لو كان الأمر أمر نفخيم وتعظيم فقط؛ لكان حسب 
القاص اللجوء إلى الصفات المطلقة والعبارات الجاهزة» 
على النحو الذى تكرر فى حكايات (الليالى) الأخرى. 
نهاك من العبارات ما وصفت الحكاية بأنها «حکاية 
عجيبة خبر الفكر» ؛ أو تصف ما حدث فیها باه «أعجب 
وأغرب وأطرب؛ . وهناك منها ما بدا به راوی قصته 
منرها: ١‏ إن لى حديناً عجيباً؛؛ وأشهرها ما افتتح به 
المصعلرك الغانى وسكاية الحمال مع الببات؛ : «أنا ما 
ولدث أعوراء وإنما لى حكاية عجيبة؛ لو "كعبت بالإبر 
علی آماق البصر: لكانت عبرة لمن اعثبر؛. كلما كان 
لدی الفاص ما هو متراتر فى ححكايات (الليالى) من 
تفخيم شأن الحكاية بان یأسر اللك بتدوینها وإبداعها 
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عبد الحميد حواس 


خزائن المملكة؛ وهو ما أمر به ملك حكاية هذا المدخل 


تسه 


إذن؛ لا يكفى تعليل السبب فى وجود هذا المدخل 
غلى لتر الذي عو غليةء ولا سیر الک پان يتن ل 
مقدمة مضافة:؛ بالقول بأن القصد مده مجرد تفخيم 
الفصة الموالية وتعظيم شأنها. وعليئا أن نبحث عن سبب 
أخير أكثر فعالية وأكثر تماسكا من الناحية المنهجية. ولن 
يتأنى هذا إلا إذا انتقلنا منهجيا بمقاربة للنص نعاينه من 
الداخل؛ وتشحری شبکة علائفه الفصصية؛ ونستبین 
كيفية اشتغاله فى السياق القصصى الذى هو جزء منه. 


ولفد رأبنا فاص «الليالى) بثرك الصيغ والعبارات 
الجاهزة فى لفخيم الحكابات ويلجأ إلى إنشاء مدخل ذى 
حكاية قصصية:؛ كما أن هذا المدخل يفضى إلى نصة 
سيف الملوك. والمدخخل وقصته يندرجان داخل مجموع 
قصصى آشمل هر کتاب حکایات (ألف ليلة وليلة). بل 
إن هذا المدخل يكاد يتوسط عدديا مجمرع اللبالى! 
حيث نقع روابته فی الضالب ۷۵۱ - ۷۵۳ من بين 
اللیالی الألف وراحدة. وکل هذا يؤدى إلى أن المقاربة 
اللازمة لهذا المدخل عليها أن تنطلق من كونه إنشاء 
قصصياء لتعاين كيفية اشثغاله داخل شبكة علائقه 
القصصية فى إطار حكابات (الليالى) . 


والخطرة الأولى للاقستراب من هذا المدخيل هى 
تعرف قصّته واستعراض مجرياتها. رأعتذر مقدما عن 
الإطالة فى العرض؛ فالإطالة هنا لها ضرورتها. فليس 
المطلرب ‏ فى سياق هذه المقاربة ‏ أن تتعرف المعالم 
المورفولوجية للحكاية فقط؛ وإنما نفاصيل الصورة 
والتمثيلات التى رسمتها الحکاية؛ بل عبارانها؛ مطلب 
أيضاً. 


تفتتح الحكاية بالاستهلال المعهرد؛ الذى يردا إلى 
الاطار الشامل لحکایات اللیالی؛ عندما تستأنف شهرزاد 
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تمنها - بعد آن انتهت الحکاية السابقة - بحیث تندرج 
الحكاية التى ستشرع فى قصّها ضمن ثيار فصها الستمر 
وتنضم إلى مجراه. وفى الونت نفسه؛ بنفلنا الاستهلال 
إلى عالم الحكاية ويعرفنا بأولى شخصيائها: 

رما بحکی - آیها الملك السعيد ‏ أنه كان 

فى قديم الزمان؛ وسالف الععسر والأوان» 

ملك من ملوك النجو اسمه محمد 

ابن سبائك؛ ركان يحكم على بلاد 

خر اسان» , 

وهذا اللك له سمانه العامة؛ المشتركة مع غير فليل 

من الملوك , حيث كان بضرو بلاد الكفار فى کل عام؛ 
وكان عادلا شجاعاً کریما. 


أما صفته الخصرصة فهى أنه: 
كان بحب المنادمات رالروايات والأشعار 
وال بار والحكايات والأسمار وسيسر 
الشقدمین. وکان کل من بحفظ حكاية 
غريبة ویحکیها له پنمم علیه) . 
ومع نقدم السرد؛ جد أن هذه الصفة افصرصة 
للملك تصبح هى منبع خخصوصية الحكاية ومصدر فيض 
الحركة القصصية فيها. ذلك أن حب الملك للحكايات» 
رعطاياه السخية فى مقابلها؛ شاعت أخبارهما فى جميع 
البلدان؛ ومن لم صار مقصدا لكل من لديه حكاية! 
الحال الذى كان يهدد خزانة الملکة بالافناء؛ وهذا ما 
حدا بالوزير لإظهار مخالفته للملك معترضاً على بديده 
المال فى مقابل محض حكاياث. غير أن الملك أراد أن 
يشبت للوزير أن الحكايات جديرة بما يذل فى مقابل 
الحصول عليها؛ إذ إنه يستدعى ناجرا ثقة محبا للحكايات 
مئله بدعى حسن؛ ریکلفه بأن يعمل بجهده لكى باه 
بحكابة مليحة وحديث غريب لم يكن قد سمع مثله من 
قبل؛ ويمنيه بالوزارة والعطابا العظيمة إن أعجبه الحدیث؛ 
كما يهدده بمسادرة أملاكه وطرده من البلاد إن لم يأنه 





بطلبه. وبطلب الاجر حسن مهلة مدة سئة؛ ويوافق 
الملك. 


وتدفيذا لا کلفه به اللك؛ بختار الشاجر حسن 
حمسة من مالیکه « کلهم یکتبرن ویفرارن؛ وهم فضلاء 
عقلاء أدباء؛ ۲ ریعطی کل راحد مهم مس آلای 
دينار ويوجهه إلى إثليم؛ وبحنّهم على ؛أن يستقصوا على 
العلماء والفضلاء؛ وأصحاب الحكايات الغريبة والأخبار 
المجيبة) بحثاً عن افصة سيف الملوك) ؛ ومن وجدها 
منهم عليه أن يرعْب صاحبها فى لمنها؛ «ونهما طلب 
م الذهب والفضة فأعطره باه ؛ كما يعد التاجر حسن 
ماليكه أن من يأنيه منهم بالقصة سيعطيه الخلع السنية 
والنعم الوفية؛ ولن يكون عنده أعر مثه . 


وبرجع أربعة من المماليك بعد أن فتشوا فى أقاليم 
متباعدة» تعوزغ بین بلاد العجم والصين والهند وبلاد 
الخرب؛ ولکنهم لم یجدوا شیشا. آما الملرك الخامس؛ 
الذی ترجه لی بلاد الشام ومصرء ففد أقام فى دمشق 
دایاما؛ وهو يسان عن حاجة سيده؛ فلم اخ 
وبعد أن يدس وعزم على الرحیل؛ بصادف شابا بهرول 
متعجلا؛ ولما يسأله عن السبب يجيب الشاب: 


اهنا شسيخ فاضل؛ كل يوم؛ يجلس على 
كرسى فى مثل هذا الونت؛ ويحدث 
حکایات وأخبارا وأسمارا ملاحا لم بسمع 
أحد مثلها. وأنا أجرى حتى أجد لى موضعا 
قريبا منه. وأخاف أنى لا أحصل على موضع 
من كثرة الخلق؛ . 

فما كان من المملوك إلا أن صحب الشاب؛ 


«وأسرع فى السير معه» حثى وصل إلى 
الموضع الذى يحدث فيه الشيخ بين الناس, 
فرأى ذلك الشيخ صبيح الوجه وهو جالس 
على كرسى يحدث الناس. فجلس قریا منه 


الحكاية ‏ البياث 


وأصغى لیسمم حدیفه. فلما جاء وفت 
غروب الشمس » فرغ الشیخ من الحدیث؛ 
وسمع الناس ما محدث به وانفضوا من 
حوله) . 


عندئذ يقترب المملرك الخامس من الشبخ ويتودد إليه؛ لم 
يسأله: «هل عندك قصة سمر سيف الملوك وبديعة 
الجمال؟) فيجيب الشيخ مندهشاً: من الذى أخبرك 
بذلك؟ فيطمئنه المملوك أنه لم يعرف القصة بعد؛ وإنما 
جاء من بلاده بحثا علهاء رأله مستمد أن يبذل فى مقابل 
الحصول عليها ما يرضى القصاص. رتمنع الفصاص: 
«رلكن هذا سمر لا يتحدث به أحد على قارعة الطريق؛ 
ولا أعملى هذه القصة لكل واحد؛. 
وبلحف المملوك فى رجائه إلى أن يوافق القصاص 
مشترطا: «ان كنت نريد هذه القصة فاعطنى مائة دينار 
وأنا أعطيك إياهاء ولكن بخمسة شروط؛؛ فيعده المملوك 
بالمائة دینار» وعشرة جعالة فوقهاء مع الالترام بالشروط 
التى يحددها القصاص. وبتفقان علي موعد للتسلیم: 
«فأحذها منه الشيخ؛ وقام ودخل داره؛ 
وأدحل المملوك وأجلسه فى مكان وقدم له 
دراة وقلما وثرطاسا؛ وقدم له کتاباء رقال له؛ 
اکتب الذی آنت طالبه من هذا الکتاب من 
قصة سمر سيف الملوك. فجلس المملرك 
يكنب هذه القصة إلى أن فرغ من کتابتها. 
ثم فرأها على الشيخ وصحّحها. وبعد ذلك 
فال له الشيخ: اعلم يا ولدى أن أول شرط 
نك لا تفول هده الفصة علی فارعة الطریق؛ 
ولا عند النساء والجوارى؛ ولا عند العبید 
رالسفهاء؛ ولا عند الصبیان» وانما تفرژها 
عند الأمراء والملوك والوزراء وأهل المعرفة من 
الفسرین رغیرهم. فقبل الملوك الشروط 
رثبل يدى الشيخ ووذعه رخحرج من عنده) . 
\oy‏ 


رلا حصل الملوك علی نسخة مدونة من القصة 
أسرع عائدا إلى بلاده؛ ٠وأعطى‏ سيده الكتاب الذى فيه 
قصة سيف الملوك وبديعة الجمال؛: فكافأه سيده بسخاء 
کما رعد؛ الم إن التاجر أخل الفصة وكتبها بخعله 
مفسّره؛ وطلع إلى الملك؛ وقال له: أبها الملك السعيد؛ 
إنى جكت بسمر وحكايات مليحة نادرة؛ لم يسمع مثلها 
أحد قط؛. 


وفى الحالء أمر الملك باجتماع مرسع يحضره 
وکل أمير عافل؛ وكل عالم فاضل» وكل أدبب وشاعر 
ولبيب. وجلس التاجر حسن وقرأ هذه السيرة». وبعد أن 
استمع الحاضرون إلى القراءة؛ واستحسنوا القصة وتعجبوا 
منها؛ نشروا الذهب والفضة والجواهر علی التاجر حسن. 
أما الملك فقد خلع عليه وأفطعه مدينة؛ وجعله من أكابر 
وزرائه؛ وأجلسه على يمينه؛ «لم أمر الكتاب أن يكتبوا 
هذه القصة بالذهب؛ ويجعلرها فى خخزائئه الخاصة؛ 
وصار الملك كلما ضاق صدره پحضر التاجر حسن 
ليقرأها عليه». 

فى ضوء هذا الاستعراض لحكاية المدخحل ؛ بکون 
قد تأكد لدينا أن الدخل فد اوز کونه استهلالا 
نفخیمیا لحکاية سیف اللوك؛ ویکون قد رضح - ایض - 
أنه قد اتخذ شكل انشاء فصصی متمایز بشجاوز کونه 
محض مقّدمة لحكاية سيف الملوك. وللنظر الآن فى 
القول بأن هذا المدحل تريد؛ حيث إن القاص ١لم‏ يكن 
لیعبی بأمره لولا أنه أراد أن بمتدح قصته مدحاً ما فرقه 
من مزید) . وهذا النظر بتطلب منا الششدم خطرة أخرى 
لفحص علافات هذا الدخل بالسیاق الفصصی الذی 
يتوسعله؛ وهو ما يمكن أن يكشف لنا حدود عمله فى 
هذا السياق؛ ورظائفه التى بؤدبهاء بل هويته النوعية التى 
اكتسبها نتيجة أدائه لدوره. 

لقد لاحظنا عدد بداية عرض حكاية المدحل أن 
الاستهلال يرذنا إلى القصة - الإطار الشاملة لحكايات 
(اللبالی) . وقد يكون هذا الارنداد إلى الإطار الشهرزادى 
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ضرورة إجرائية: بما أن إحدى حکایات شهرزاد ند 
انتهث: وطالما أنه لم يكن فد مر من اللیالی [لا ۷۵۱ 
ليلة؛ كان على شهرزاد أن اتلضم) حكاية جديدة فى 
١عقده‏ حكاياتها. ولكن؛ بحكم ألياث هذا ١اللْضم؛‏ 
نفسه؛ فإنْ مواصلة شهرزاد حكيها يؤدى إلى الدراج 
حكايئها الجديدة فى سلك منظومة الحكايات الليلية؛ 
علیها آن تتسن مع بقية الحكايات وتتئاسق لكى تصبح 
واحدة من «حبّات» هذا «العقد؛ اللیلی. ومن ثم تدخخل 
هده «الحبة» اللضوة فی علافة جدلية - تشکیلا 
روظيفة - مع الحبّات المجاورة؛ ومع مجموع العقد. 


وبالفعل » فانا [ذا عاودنا النظر فی حكاية الدخل؛ 
منتبهين إلى «الدالات؛"' التى تكون هيكل الحكاية؛ 
لوجدنا تراسلاً يئم الإلماح إليه بانتظام ما بين المدخل 
وحكابة الإطار الشهرزادى. فالملك محمد بن سبالك 
الذى كان بحکم بلاد خراسان يتجارب مع الملك شهريار 
أحد ملوك ببى ساسان. ويتشابه الملكان فى سمتهما 
العامة؛ حيث كانا عادلين شجاعين كريمين. كما 
یتشابهان نی آنهما ما آن بحدث لهما «لتقص» حنی 
ينقلبان إلى التعسف فى مطالبهما لسد هذا النقص؛ ولا 
بطامن من عسفهما إلا حب الحكايات الفريبة 
والاستماع إليها. ومن ثم يصبح الحصول علی الحکایات 
الغريبة؛ وروایتها لهما: هما وسیلتا النجاة من هذا 
المسف وئیل رضاهما. ویفوم التاجر حسن مقام شهرزاد 
ف الاجتهاد للحصول علی الحکاپة الليحة والحدیث 
الغريب الذى لم يسمع الملك بمثله من قبل» وإلا تعرض 
لمصادرة أملاكه وطرده من البلاد. نهو مهدد بالموث 
المعنرى إن لم 0 كما كانث شهرزاد مهددة بالقتل 
الجسدى ما لم نقص. وهو بنال رضا اللك ومکانانه 
عندما أناه بالحكاية الغريبة وقرأها له؛ بشارة بما سيحدث 
لشهرزاد عندما نتم حكايائها وتخوز رضا شهربار. 


وموضرعة «الخلاص بالقص؛ لا تربط حكاية 
المدحل بالقصة ‏ الإطار الشهرزادية وحدهاء بل هى 





تربطها أيضاً بالحکایات الليلية الأخرى. فموضرعة 
الخلاص بالقص نسرى نی معظم حکایات اللبالی)؛ 
وقد ابرز البحث العاصر فی (اللبالی) هذه الموضرعة 
رنممقها بما یفنی عن تکرار الحدیث عنها !۲۹ , وما أرد 
أن أضيفه هناء هو الثنويه إلى أن حكاية المدخل» مع أ 
تتشارك مم حکایات (اللیالی) الأخرى فى موضوعة 
الخلاص بالقص؛ فانها توظضها توظیفا متمایزا بعطیها 
خحصرصیتها وفرادتها. ولکن. لنوجل الآن بيان هذا 
التوظيف اخصوص لوضوعة الخلاص بالفص: لراصل 
بين طبسيعة العلاقاث الى تتناسق بها مع ححكايات 
(الليالى). ولنكمل الفحص بالنظر إلى علافتها 
بالحكايتين الجاورتين: السابقة عليها والموالية لها. 


الحكاية السابقة مباشرة لحكاية المدخل هى: 
«حكاية بدر باسم بن اللك شهرسان والجوهرة بنت 
املك السمندل» . والحکاية الثالية مباشرةء بل النى تلتحم 
بها لتكون مدخلا لها؛ هی «حکاية سيف الملوك وبديعة 
الجمال» . والحکایتان نقتربان من نوغ «الرومانس»! ار 
على الأقل تمئلان لحظة مول من نوع الحكاية المشربة 
إلى نوع الرومائس» أر ؛ لكى لا نختلف الآن؛ هما من 
الفصص الغرامى الخيالى الذى يفوم فيه الحب بمخامراته؛ 
ويشتبك فى صراعات» أثناء رحلة طويلة إلى أن يصل 
إلى محبوبته. وتتشابه الحكابئان فى غير قليل من 
مفومانهما الفصصية؛ كما لختلفان فى بعضها أبضاً. 
ولكن ما بهم سيائنا من أمر هاتين الحكايئين أنهما 
حکایتا محر وبحث؛ ون محور کلتیهما هو بحث البطل 
عن محبوبة ولکن هذءاحبرية مجهولة الشکل والوطن؛ 
وان عرف اسمها. لفد أحب بدر باسم الجوهرة جرد 
السماع عنهاء » كما أحب سيف الملوك بديعة الجمال 
جرد رؤبة رسم منقوش لها. وقد دارت معظم وفالع بحث 
البطلين فى حیسز جنی بعج بالقسدرات والتسشكلات 
السحرية؛ أحدهما يسمل فى مالك حت سطح البحر: 
وثانيهما يعلو مع جن الخلاء الطيارة. 





وحكاية المدخل؛ النى نقع ہین الحكايئين) هی 
مثلهما حكاية تمر وبحث. بحث عن حكاية مليحة؛ 
مجهولة ‏ أيضا- شكلا وموطا. ريدئع للبحث عنها 
ملك بعش الحكايات؛ بحفز للشحری عنها والرحلة فی 
سبیلها مهما کانت الصموبات. ومن لم؛ أنسق موقع 
المدخل بين الحكايتين المحيطتين. غير أن حكاية المدخل» 
وهى لفيد من هذا الانساق علی مستری الماللة؛ كانث 
تممل؛ ایضا؛ علی الافادة من اختلافها عن الحکایئین 
علی مستوی القابلة. فقد کانت الحکایتان انماورنان 
تهرمان فی حیزین مخربین ذری هول وخوارق! بیلما 
التزمت حکاية الدخل بالعالم الأرضی العیش؛ حیث 
ينبنى فعل التحرى والبحث على مألرف الطاقة البشرية 
رالشحلی بالشابرة والاستنصاء. رضرص حكاية المدحل 
على یراد تفصيلات ودقائق من ممارسات الحياة اليومية» 
كأنها تعمد إلى إبراز النفيض المقابل للخارق رغير 
الطبيعى ؛ وهذا التباين الذى نبديه حكاية المدخل لا يرسم 
لونا مناقضا ذا ألر جمالى فقطء ولا يدشئع نكوينا مقابلا 
ذا ألر معنوى وحسب» وإنما يحدث - أبضا- فرجة 
لننفس القارئ والسامع من وطأة الحيمزين المهولين 
احیطین وإعادة الانتباه إلى أمور الواقع المعيش . 
ومع وجود هذه السلاقات التراسلة الثى أثامئها 
حكاية المدخل بينها وبين الحكايئين المجاورتين لها لكى 
تفر فی موقمها الوسطی بينهما؛ فان علانتها بالحکاية 
الموالبة نظل لها الهيمنة. فحكاية الدخل لیست حكاية 
منفصلة تمام الالفصال؛ وانما هی - بنائیا - وحمدة 
قصصية من بناء أكبر يضمها إلى حكاية سیف اللوك. 
فلدنظر- إذن- كيف تضامت حكابة المدحل مع 
فحكاية سيف اللوگ). 
لفد أشرث مند قليل إلى أن 9١حكاية‏ سيف الملوك) 
من الفصص الغرامى الخیالی؛ الذى يقوم فيه المهب 
بمغامرات؛ ويشتبك فى صراعات خارقة» إلى أن يصل 
إلى محبوبته. غير أن عشق سيف الملوك من نوع خحاص؛ 
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ال عا سس تست 


ذلك أن الذى يتسبب فى هذا العشق هو رؤيئه صورة 
منقوشة لبنث فائقة الحسن؛ وبعد أن تأسره الصورة 
المرسومة يتبيّن رفيقه أن اسم البنت مرفوم على هامش 
الرسم, رلا يعرف عنها إلا أنها بديعة الججمال بنث المللك 
شمّاخ بن شاروخ؛ وهو ملك من ملوك الجان الژمنین 
الذین بسکنون بستان رم بن عاد الأکبر. ولکن هذا لا 
پثنی سیف اللوك عن عزمه فیفادر ملکته وینطلتی متحربا 
عن موقع هذا المكان المجهول وباحثا عن حبيبته المجهولة 
أبضاً. ولذا سیمتزج فی مخامرات سیف اللوك الوفائع 
العاطفية بالحوادث المغربة والحهّز العائلى المألوف بالحيز 
الجبى الخارق للمألوف. ولكى تسوغ الحكاية لبطلها 
القدرة على القيام بمغامراته فى هذا المجال الخارق» 
ولإتمام ناعلية إيهامها الفنى؛ مهدت لذلك بوحدة 
قصصية تمهيدية نعقد فیها صلة بین البطل - مند نشأنه 
الأولى - والخارق. وفى هذا التمهيد نلقى ملكا من 
ملوك مصرء فى قديم الزمان؛ وقد طعن فى السن دون 
إنمساب. ومن لم؛ يرحل وزيره فى رحلة بحث عن 
الملاج, ويجد العلاج عند نبى الله سليمان الذى يعطى 
الوزير - بعد آن اسلم - وصفة سحرية للعلاج فضلا عن 
هدية للمولود القادم. والمولود القادم هو سيف الملرك؛ أما 
لهدية لتی ستسلم له عدما یلغ مبلغ الرجال فهی 
قباء(۲۳. وهذا القباء هو الذی سیجد سیف اللوك منقوشا 
علی بطانته صورة بديعة الجمال. 


واضح أن التمهيد القصصى الطويل؛ وهر بحکی 
عن الإمجاب السحرى للبطل» يربط بيده وبين الخارق 
رالجنی؛ مستندا على مرجمهما الأرّل فى المعشقد 
الشعبى. غير أن التمهيد وهو يحكى قصة هذا الإمجاب 
يقيم أحدائه على رحلة تحر وبحث؛ وإن قام بها الوزير 
نبابة عن الملك؛ لتحقيق وجرد الولبد المرغوب. ورحلة 
التمهيد هذه لا تؤسس لدشأة البطل وروابطه بالخارق 
فقط؛ ولكنها - أيضاً- ستظل حاضرة بعلامة من 
علاماتها؛ ثمثلة بالصورة المنقوشة على القباء» تدفع حركة 
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البطل فی فصته الکسری ررحلته بحشا عن صاحبة 
الصرة. وبذا توطی رحلة البحث ولشحری فی الشمهید 
لرحلة البحث والتحرى فى مغامرة البطل الرئيسة. ولا نقرا 
حکابة الدخل سابفة علي حكاية الشمهید» لم نقرً 
حکاية سیف اللوك بعد لشمهید؛ بستمر خط البحث 
والتحرى منصلا على مجرى القص. ربذا تتضام 
الرحلات الثلاث باعتبارها مراحل ثلاثاً أو وحداث ثلاثأًء 
فى عمل قصصى واحد. وعلى هذا استقرت حكاية 
المدخل فى مرقعها بوصفها مدخلا لحكابة سيف الملوك 
بقصّ رحلة البحث عن حكاية سيف الملوك. 

ولكن » إذا كانت هذه الحكاية - المدحل قد 
جحت فى نوشيج علائقها بحكاية سيف الملوك على هذا 
النحو؛ ييقى التساؤل؛ لم صارت مدخلا لحكاية سيف 
الملوك تحديدا؟ ألم يكن من الوارد أن يرطع هذا المدخل 
لغيرها من حكايات البحث والتحرى الأخرى؟ 


وهدا تساژل نی محله؛ حاصة مع ما عهدله من 
مررنة فی القصص الشعبی والأشكال الخارجة منه؛ حيث 
تملك الوحدات البنائية استفلالا نسبیاً وحرية فی الحرکة 
والانشفال من منتج إلى أخر؛ بالطبع مع شروط الواهمة 
النى لابد منها ”؟. ولكن لهذا حديثاً آخبر أما الآن 
فعلينا أن ننظر فى إمكان تبديل موقع حكاية المدخل من 
حكاية سيف الملوك إلى مدخيل لحكاية أخمرى. ولتأخعذ 
حكاية بدر باسم مشالاً؛ حيث أشرنا إليها من قبل مما 
يغنينا عن عرض غيرها. 

فى حكاية بدر باسم ينصب القص مباشرة على 
تضيتها وبل متمحورا حولهاء؛ رغم طول المغامرات 
ونمدد الوفائم. وبعد المشهد الافتتاحى الذى نرى فيه 
اللك شهرمان بشتری جارية مجهولة صامتة» سرعان ما 
يكشف لنا السرد السر فی صمت الجارية ؛ إنها من بئات 
البحر. ولنلاحظ أن مفردات لغة السرد تتجنب الإشارة 
للجارية بكلمة جنيّة؛ لا لها ولا لأهلها. وعندما يعرف 





بها يعرفها على أنها جلنار البحرية بنث ملك من ملوك 
البحر وأخنوها يسمى صالحاً. وعندما يسألها الملك؛ كيف 
بمشون فی السحر ولا پستلون ؟ جیب: |ننا نمشی فی 
البحر كما تمشون أنتم فى البرّ ببركة الأسماء الکتوية 
على خانم سليمان بن دارد عليهما السلام. إن السرد؛ 
منذ البداية» يسعى إلى أن يحيّد شكوك الفارئ واستهواله 
البر وعالم البحر. وإمكان الثلافى والتزاوج بين ما يبدو 
متنافضاً هى قضبة الحكاية. وسراء أحذنا دلالة هذا 
الشلائى والشزاوج على أنها إشارة إلى العلاقة الواجبة 
للتكامل بين الإنسان والطلبيعة؛ أو على أنها تنوبه بأهمية 
الانفتاح بين الجماعات البشرية المتنوعة ار الفشات 
لحركة حكاية بدر باسم رمصدر طانة القص فیها؛ نما 
مغامراث بدر باسم ومخاطراته المدوالية إلا إصرار على 
إعلاء قيمة هذا التلاقى رغم الاعتراضات رالعرقات. 
وعددما يعم زواج بدر باسم بجوهرة البحرية؛ رغم أنها 
كانت تتبع أباها فى رفضه لمثل هذا الزواج؛ فإئما ليتأكد 
إمكان التزاوج بين الأباعد وإن بدوا متعارضين. وهكذا 
تخندم الحكاية برواج بدر بأسم من جوهرة البحرية ؛ كما 
انتتحت بزواج أبيه الملك شهرمان من جلنار الصامئة. 
وبذا تنم دورة القص» وتتغلق دائرة الحكاية. والتكوين 
الفصصی ؛ مدل هله الحكاية , مغلق على فسه وبشمحور 
حول قضيئه على هذا النحو فى غنى عن وحدة قصصية 
تتفدمه. ولا موضع - (ذن - یمکن آن نقر به حکاية 
الدخل. 

لم قرت - إذن ‏ حكاية المدخل مع حكاية سيف 
الملولك ؟ 

للإجابة عن هذا السؤال أعود للوقوف عند نركيب 
حكابة سيف الملوك. وبتداعى الحديث الأخبير عن نهاية 


الحكاية ‏ البيان 


حكاية بدر باسم مع معاردة الحديث عن حكاية سيف 
اللوك من نهایتها. رالقطع القصصی الاخبر الذی ننتهی 
به حكاية سيف الملوك يدور حول إتمام زواج سيف 
الملوك من بديعة الجمال واستقرارهما فى سرنديب» 
وسرنديب ليست أصلا موطنا لواحد منهماء وإنما ينزلان 
بها ضيفين على ملكها. فسيف الملرك أصلا من مصر 
ومنها انطلق إلى رحلته الكبرى؛ ريديعة الجمال أصلا 
من بستان ارم بن عاد الأكبر به أهلها لا يزالون. رحثى 
عندما نظم سيف الملوك زيارات لأهله؛ کانت لأيام؛ يعرد 
بعدها لسرندیب. وهنا تصسمت الخانمة عن الوضم 
الرسمی لسیف اللوك ؛ فقد کانت الحکاية قد نصبته 
ملكا على مصر عندما بلغ مبلغ الرجال وندازل له والده 
عن العرش. بل إن القباء الذى جر إلى مغامرات سيف 
الملوك لم يتحصل عليه إلا بمناسبة تنصيبه ملكا على 
مصر. فاستقرار سيف الملوك فى سرنديب ‏ إِذن- 
اسثقرار قلق قصصيا؛ حيث إن البطل لم برجع إلى مقر 
ملكه؛ ولا عاد إلى الموطن الذى انطلقت منه حركثه؛ 
ولا حتی بقی فی بستان إرم بن عاد موطن عررسه ومقر 
ملك أبيها. وإنما أبقئه الحكاية ضیفا فی سرندیب فى 
موضع وسط؛ غير قار؛ جغرافيا واجشماعيا وقصصيا. 
وهذه النهاية الئى نختثم بها حكاية سيف الملوك 
تکذف عن تکرین نصصی سفتوح, يخثلف عن 
التکوین الدائرى الذى رأيناه فى حكاية بدر باسم الذی 
يحعل الحكاية تنغلق على نفسها ولا تقبل وحداث 
قصصية أخرى؛ اللهم إلا بفكها وإعادة تركيب مكونانها 
من جديد» ولعديل هذه المكونات وتكبيفها لتتلاءم فى 
تکوین فصصی جدید؛ ربالئالی تصبح حكاية مغايرة. 
اذن؛ فحكاية سيف اللوك» بنائها الفصصی 
المفتوح » تقبل إمكان الإلحاق والإضافة لرحدات قصصية 
أحرى. ومن لم» فإن زرع حكابة المدحل فى جسم 
حكاية سيف الملوك أمر ينسق مع إمكاناث هذا الجسم؛ 
ريجعله لا برفض هذا العضو من جهة؛ كما يتيح لهذا 


۱۱ 








غيد الحميد حواس 


العضو أن يزيد فعالية هذا الجسم ويكسبه نشاطا وحبوية؛ 
من جهة أخرى. 

هسا؛ يثار الاعتراض؛ ولكن -حكاية المدخل لألى 
- من حيث هى وحدة قصصية - فى بداية حكاية سيف 
الملوك ؛ وقبل الوحدة القفصصية التى قامت بدور التمهيد 
للوحدة الفصصية الكبرى. وهى بذلك لم تمثل إضافة 
للأحداث الداخلية فى الحكاية؛ ولم ماول - مثلا - آن 
تمل وضع البطل غير القارٌ فى النهاية. ولا مشاحة فى أن 
حكاية المدخل لم تفعل هذا ولا ذاك. غير أنها أفادت 
من مبداً قابلية حکاية سیف اللوك للاضافة» وانفتاحها 
القصصی؛ کی تتضام ممها رتشتفل علی مستویات 
أخرى من التلاژم. رلفد سبق أن رأبنا جانبا من هذا 
الاشتغال وتراسلها مع الوحدات الفصصية الأخرى فى 
«حكاية سیف اللوك» » إن على مسترى الموضوع أر 
علی مستوی الششکیل الفصمصی؛ ونستكمل الان 
الجوائب الأخرى من هذا الاشتغال. 

من الإشارات السابق إبرادها للوحداث النصصية 
فضلا عن وححدة حكاية الدخل , وأولى هانین الرحدنبن 
عبارة عن تمهيد يدور حول إتجاب البطل ونشأنه؛ بينما 
تدور ثانيتهما حول نخروج البطل إلى مخامرنه الكبرى. 
والشحام حكاية المدخل مع هائين الوحدنين؛ باعتبارها 
وحودة آرلی من حكابية سيف الملوك ؛ هر اندماج پجری 
علی سنن الحکایات؛ حيث يغلب على معظم الحكايات 
هيمنة النسق الشلائى. ومن المعلومات المكرورة الآن؛ أن 
النسق الثلائى هو أحد المياسم المركوزة فى معظم لقافات 
البشر المعروفة 40 , 

والداظر فى نتسابع الوحدات القلاث المكونة 
ل حكاية سيف الملوك؛ يشهد تصاعدا متواليا فى امتداد 
طول کل منها وفی ندانع حرکته. فالوحدة الأولى 
- حکاية الدخل - نصيرة نسبیاً وترنکز علی حدث 


۱ 





واحد. لم الوحدة الثانية - المهيد - أطول من الأولى 
وأحدائها أكثر تعدا وتشعبا. لم الوحدة الثالثة ‏ خروج 
الئل ورحاده - رهى التى موز امساحة الأكبر فى 
القم والأحداث الأكفر تعددا وتشابكا. وهذا التوفيع 
اللتصاعد يحقق ل١حكاية‏ سيف الملوك) ترابطا بدائياً 
ونناسقا موسيقباً؛ الأمر الذى يعنى أن حکاية الدخل - 
بوصفها الوحدة الأولى فى هذا التوقيع الثلائى المتصاعد 
- تشكل «حركة؛ تؤسس للحركتين الثاليئين؛ نفرش 
لهما رتتجارب معهما. 


رکما نشنفل حکابة الدخل علی الجانب التوئیعی 
الموسيقى؛ فإنها تعمل أيضاً علی الجانب العسوری 
(الأبفونى) : لتحقق تواشجها مع سائر وحداث الحكاية 
من جهة؛ وتربط الحکاية فی کلیتها من جهة أخرى. 
فلفد مر بدا فى الإشارات السابقة لبعض العناصر 
القصصية من «حكاية سبف الملرك؛ - الإشارة إلى الرسم 
الذی بصور بديمة الجمال وهر عنصر صوری صريح ؛ بل 
إن هذا العنصر الصورى هو الذى بدفع حركة الأحداث 
فى الوحدة الفصصية الثالثة من الحكابة؛ فهو الذى يثير 
البطل للخروج؛ وبحفزه للبحث والتحرى؛ وذلك عندما 
افتح القباء رفرده» فوجد علی البطانة - التی من الداخل 
فى جهة ظهر القباء - صورة بنت منقوشة بالذهب» 
رلكن جمالها عجيب». رهذا العنصر المصورى؛ بما 
ارتبط به من بحث عن صاحبة الصورة الغائبة؛ ينضمن 
أطواراً حمسة تسایر مراحل أحداث الوحدة القصصية: 


أ - صورة تتمثل للوعى. 

ب الرغبة فى هذه الصورة الفكرة. 

ج. السمی للوصول إلى هله الصورة الفكرة. 

د - تشخص الصورة (وبذا تصبح صورة - واقعا). 

ه - التحقق بالتواصل مع راقع الصورة. 

وإذا عدنا إلى الوحدة القصصبة الثائية من حكاية 
سيف الملوك»؛ للنظر فى مدى حضور العنصر الصورى 





فيها؛ سنجد ألها ‏ بالمثل - تعمركز حول البحث عن 
صاحب صورة غائب؛ وأن التفاصيل مشوازية مع 
التكييف اللازم من مثل مراعاة التذكير والتأنيث. ولكن 
الفارق الأساسی بین حضور العنصر العسوری فى 
الرحدتین یتمثل فی آذ الصورة فى الوحدة الثالئة هى 
صورة بالمعنى الحرفى للكلمة:؛ أما الصورة فى الوحدة 
الشانية فهی صورة مفترضة نی الذهن ؛ صورة تفرضها 
نوازغ اللفس ومتطلبات الواقع الاجتماعی؛ فاللك یکبر 
فى السن ويكبر معه حلمه بالابن؛ وريث العرش ومجدد 
الذكر. وححول شدة الرغبة الحلم إلى صورة ملحة لولد 
فی الغیب» ولکن لا غنی عن ایجاده فی عالم الشهادة. 
وین لم کانت رحلة الوزیر: للحصيل على رصفة 
العلاج؛ سعيا وراء صورة الولد , وعندما تتجسد صورة 
الرلد الضائب فی هيدة سیف اللوك لا تخد المسورة 
کامل معالها الا عندما پنصب ملکا. 


وإذا رجعنا إلى نفاصيل حكاية المدخل ؛ باعتبارها 


الرحدة القصصية الأولى من احکاية سیف اللوك»» . 


نظرفی دی ن امسر امیا نا ا 
أنها - بالمثل - تدمركز حول البحث عن صورة لحكاية 
غائبة» كما سنجد أن الجزئيات الثى يعضمنها هذا 
العنصر القصصی هی نفسها. وتتشابه حكاية المدخل مع 
حكابة العمهيد فى أنهما لا بستعملان المعنى الحرفى 
المرئى لكلمة صورة؛ وانما الصورة فكرة قائمة فى 
الذهن. فالصورة فی حکاية الدخل هی تعسور لحکاية 
مليحة لم يسمع أحد مثلها. وهو تصور من القوة بحیث 
يفترض الملك وجوده ويفرض على التاجر حسن محفيقه. 
ولا بلتفی الملوك الخامس بالقصاص یأخذ هذا الوجود 
بالإمكان فى السحول إلى وجود بالفعل فی هيشة 
مخطوط. وبعد أن يوصل التاجر حسن مخطوط الحكاية 
إلى الملك؛ يتم الملك ممقيق الصورة بأن يأمر بكثابئها 
بالذهب؛ وبتم تواصله معها بإعادة الاستماع إليها كلما 
ضاق صدره. 


الحكابة - البيان 


وقد يفسر دور العنصر الصورى فى حکابة الدخعل 
السبب فى الاستباق اللفظى الذى برد علی لسان التاجر 
حسن : عندما بحدد لرجاله اسم تمد سیف اللوك؛ مع 
له لم بقع نعیین أی اسم لحكاية محددة حتی ذلك 
الحين. فقد يكون إبراد اسم القصة فى الموضع؛ ليس 
استباقا ولا اضطرابا بسبب النساخ أو غيرهم؛ وإنما هو 
مخدید بمثل نقلة نحو الشعین عندما بتولی التاجر حسن 
متابعة تصور اللك الافتراضی. ریمائل هذه اللفلة لحو 
التعين فى الوحدة الفصصية الثانية نسمية ولید الملك بعد 
آن کان تصورا وأمنية؛ وفى الوحدة القصصية الثالدة 
اكتشاف اسم صاحبة الصورة المنقوشة. 


كما أن دور العنصر الصورى فى حكاية المدحل 
هو الذى قد يقدّم أحد أسباب أمر الملك بإعادة تدوين 
مخطوط الحکاپة رکتابته بالاهب. وبه يكون هذا الأمر 
ليس بقصد الإعلاء من قيمة الحكاية وحسب؛ وانما هو 
رسم لصورة الحکاية رنقشها بالاهب لثتراسل مع الرسم 
الذى ستلقاه فى الوحدة القصصية الثالثة ‏ لصورة 
بنت منقوشة بالذهب؛ حيث الصورة الأرلى هى ملتقى 
النظر فى الوحدة الأرلى؛ كما أن الصورة الشانية هی 
موثل النظر فى الوحدة الثالثة. 

لعل المعايئة السابقة تنكون وضّحت كيف أقامت 
حكاية المدخل علائقها القصصية؛ وبينت كيفية اشتغالها 
- بوصفها وحدة قصصية ‏ على مستوبات عدة من 
التلاؤم والتجاوب؛ كى تتكامل مع حكاية سيف الملوك 
ونتناسن سم حکایات (اللیسالی) الأخرى. ومع هذا 
لتکامل واکناسن؛ ییقی لحکاية الدحل نمایزها وفرادتها 
اللذان بت رکان آثرهما علی فاری) الدخحل للوهلة الاولی 
من الطباع بأنه إزاء عمل منفصل. ويهدو أنه نتيجة لهذا 
الانطباع حكمت أستاذتنا سهير القلمارى على المدخل 
بأنه مجرد مقدمة زائدة لم نكن لترد لولا أن فاص قصة 
سيف الملوك أراد امتداحها. وقد يفسر هذا الانطباع ما 


۱۹۳ 








عيد الخميد جوااي سس سس تست 


أنهنا إلبه من قبل من أن حکاية الدخل لا تمد 
بشخرصها ولا بأحدائها إلى حكاية سيف الملوك؛ 
نفسهاء وأنه بشمام اكتناز نسخة مدونة من الحكاية تتغلق 
دائرة ححكاية المدخحل؛ ومن لم تبدى حكاية المدخل 
كيانا قصصيا متمايزا عن السرد الذى بليه. 


رلكن» لم اتخسدث حكاية المدخل هذا التكوين 
القصصى المتمايز؛ خخاصة أننا عرفنا أنه تفرد بهذا الشكل 
بين حکایات (الليالى) ؟ الإجابة بأن المدخل جاء على 
هذا النحو لكى يفخم من شأن قصة سيف الملوك؛ إجابة 
فندناها من قبل» فضلاً عن أنها مجاهلت حكاية المدخل 
من حيث هى لكوبن فصمى. كما أن القول بأن 
المدخل رسم لنا صورة حلقة القساص الوحيدة فى 
(الليالى)؛ أو أنه يؤيد فكرة وجود النص المكتوب لقصص 
(اللبالى) من إنشائها الأول؛ لا يقدم لنا إجابة عن هذا 
السؤال» وإنما يقدم لنا تنوبها بالقيمة الوثائقية لجانب من 
مادة حكاية المدخل القصصية. 


وهکذا؛ بقى السؤال: لم اتخذث حكاية المدخل 
هذا التكوين الفصصى المتمايز؟ للإجابة عن هذا السؤال 
لابد من نغيير موقع النظر إلى حكاية المدخخل لننظر إليها 
من زاوية التصنيف النوعى للأ شكال القصصية. ومن هذه 
الزاوية؛ فإن ما مر بنا من معايئة لحكاية المدخل بفودنا 
إلى استخلاص أن حكابة المدحل لم تشخذ شكلا من 
اشکال الحکاية الدنمطية الممهودة فى كتاب (الليالى) : 
فحكاية المدحل ليست حكاية مسثقلة منفصلة عن سواها 
من الحكايات؛ وإنما هى وحدة نصصية أو حلقة 
قصصية؛ ملتحمة مع قصة كبرى. كما أن حكاية 
المدخيل لم تأحذ شكل القصة ‏ الإطار؛ وهو شكل سائد 
فی (اللبالی)؛ حيث كان يمكن أن تختوى حكاية 
«سبف اللوك؛ فی داخلها. فنقد رآینا آن عناصرها 
الخصصية لا تمئد إلى ١حكاية‏ سيف الملوك؛ نفسهاء 
وأن دائرتها النصصية مقفلة؛ كما أن حكاية المدخل لم 
تأعذ شكل الحكاية ‏ المقدمة التى تقدم لقصة أساسية 


۱۹ 


ونوطئ لعالمها أو لطروحاتها؛ وبذا تصب علی مفولات 
الفصة الأساس وحدها (۲۹. فحكاية الدخل» وان اقتربت 
فى شكلها من الشكل الأخير؛ اتشحث إلى أن تشغل 
نفسها بما هو أعم من مقولات القصة الثى تلتحم بها. 
ولفد رأيئا أنها مولت من حكاية عن قصة سيف الملرك 
إلى حكاية عن رواية النصص . 

إن حكاية المدخل بعد أن أقامث روابطها القصصية 
مع ١حكاية‏ سيف الملوك؛ ؛ وشيدت علالقها مع الحير 
الفصمى الذى تتواشج معه» بظل لدیها فائضش تصصی 
باد. وهذا الفائض القصصى هو الذى يؤدى إلى إدراك 
الفارئ أنه إزاء عمل مغاير لما عهده فى حكايات 
(الليالى) الأحرى. وهر ما فد بقوده - عند القراءة 
المنعجلة ‏ إلى صرف الانتباه إلى مظاهر الادة الوصفية 
الئى قدمتها حكاية المدخل. ولكن قراءنه المدققة تفضی 
إلى إدراكه أن المادة الرصفية هى وسيلة فنبة وتمشجل 
قصصى: رأنها مصاغة لكى نؤدى - بالتأزر مع العناصر 
الأحرى - دررها فى إبراز مرمى المدحل. فحكابة 
المدخل؛ وهی تنسج عناصرها وتخبك تمثیلانها؛ کانت 
نعسمل على إبراز الور التى تمثل مكانة القسصص 
واحوال القص» وبذا تقدمت إلى أمامية اللوحة الرسومة» 
بل صار فى بؤرة هذه الأمامية» «مسألة الحكاية؛ . ومن 
لم؛ أصبحث هذه السالة هی الرکز الدی بهیمن علی 
سائر العناصر: وصار الاعلام عنها هو الوظيفة الموحدة 
لعملية السرد القصصى. وبذا صار مرمى العمشيل 
القصصى هو الإبانة عن موقف قصاصى الليالى ومدونيها 
من مرويانهم''''. 

ترتببا على هذاء كان من الضرورى عضسوبا أن 
بضواءم شکل حكاية المدخل مع هذا الدور الإبلاغى 
الأساس بالنسبة إليها. ولذا لم تتبن حكابة المدخل أى 
سكل من الأشكال الفصصية التى سبق الإشارة إليهاء 
وإنما اتججهت إلى أن تؤسس لنفسها شكلا بشواءم مع 
غرضها؛ ومع طبيعة الرسالة النى تعلرحها. ومن ثم؛ تولد 





هذا الشکل الذی تمیزت به حكايات المدحل الليلية؛ 
والذی ارثر آن أسمیه «الحکاية - البیان) . 

وهذا الشكل ١الحكاية ‏ البيان» ليس شككلاً جديداً 
كل الجدة؛ إذا أخذنا الجدّة بمعنى الخلق من عدم؛ فهر 
شکل قریب من شکل «الحكاية ‏ المقدمة» كما ألا 
منذ قليل؛ كما أله بستند إلى تقاليد أدبية عربة فى 
الکتابات المربية؛ تقالید من مثل أسالیب خریر خطبة 
الكتاب؛ وما يظهر فيها من عناصر الحكى عن قصة 
تألیف الکتاب رالغرض منه؛ ونظاثر هذه الخطبة والتنویع 
عليها. ولكن أرضح مظاهر هذه التفاليد وأقدمها ما جده 
فی مقدمة ( كلیلة ودسة)۲۱۱۳, وهذا ما ستفف عنده بعد 
قلیل. ولكنا نكمل هنا بالإشارة إلى أن هذه التقاليد 
استمرث حثی وصلت [لی العصر الحدیث؛ حیث 
استشمرها الفن الررائی, خحاصة من حیث هی وسیلة فنية 
نلاحظها مدل بواكيره. وأشهر الأمثئلة على ذلك استخدام 
سرفائئس قصة عشوره علی افططوط الصربی وسیلة 
لاستکمال الجزه الثانی من (درن کیخونه)۱۱۲۲, 

وعودة إلى علاقة مقدمة ( كليلة ودمنة) مع حكاية 
المدخل الليلية؛ من البادى أن القاص المدرن لحكاية 
الدخل قد اطلم علی القدمة واسترعب طریفتها جيدأً 
وأفاد منها فى تشكيل مدخله حتى أنه يكاد يمتح منها 
مباشرة. فالعملان يتشابهان فى غير فليل من العناصر 
المكونة والوسائل الفنية التى استخدماها. وسوف أوجز 
فيمايلى العناصر الدوال فى هيكل مقدمة (كليلة 
ودمنة) لیضمها القارئ فى مقارنة مع عناصر المرض 
الذی قدمته فی البداية لحكاية المدحل الليلية: 

۱ - ملك جبّار طاغية - فى بلاد الهند - بتعظ 

بمواعظ حکیم؛ فیحسن سل رکه وبستوزر 
الحکیم الواعظ. 
۲ - برغب اللك فی افتناء کتاب فی الحکمة. 
 "‏ الملك يكلف الحكيم بوضع هذا الکتاب. 


؛ - الحكيم يطلب مهلة لمدة سنة. 
۵ - الحکیم يعتزل إلى أن أنم نأليف كتاب أسماء 
کتاب ( كليلة ودمنة) . 
" - اللك یامر بجمع أهل ملکته لیحضروا فراءة 
الكتاب. 
۷ - الحكيم بقرأ الكئاب؛ والملك يسأله عن معنى 
كل باب من أبوابه؛ فازداد منه الملك تعجباً 
وسروراً. 
۸ - اللك يسسأل الحكيم عن نوع مكافأته, 
والحكيم پسثبعد المال؛ وإنما يطلب تدوين 
الكتاب وحفظه فى بيث الحكمة. 
٩‏ - ملك بلاد فارس؛ رهر ملك عادل رشید ؛ وفع 
۰ - یأسر اللك وزيره بالبحث عن رجل أديب 
عافل يتقن اللغتين الفارسية والهددية. 
١‏ العثور على المتطبب برزوبه الذى تنطبق عليه 
الصفات المطلربة. 

۲ - اللك يكلف برزوبه باستخراج الكتاب من 
خرائن الهئد مهما بذل فيه من مال وجهد. 

۳ - ارال برزوبه: بعد أن انعشار له النجمون 
ساعة صالحة؛ حاملا من المال عشرين 
جراباء كل جراب فيه عشرا آلاف دینار. 

4 - برزوبه بعخذ له أصدفاه - فی الهند - من 
كل طبقة وصناعة: إعداداً لمساعدته 
ولسهيل مهمته. 

١‏ - برزویه بس بمطلوبه إلى أقسرب هؤلاء 
الأصدقاءء وكان خازن امللث. 

٦‏ - الخازن بتیح لبرزويه استدساخ الكتاب رغيره 
من الكتب الثميئة. 

۷ - برزويه يعود إلى بلاده بعد أداء مهمته. 
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عبد الحميد حواس 


۸ - الملك يأمر أن يجتمع إليه الأمراء والعلماء؛ 
حيث يقرأ برزوبه الكئاب على الحضور. 

٩‏ - الحضور بمدحون برزوبه ویشنون علبه؛ 
والملك يأمر له بالمكافات السخية والمكانة 
العالية. 

۰ - برزوبه لا برغب فی كل هذه الکا نف آت؛ 
وإنما يطلب أن يشوم الوزير بتحرير مقدمة 
لترجمة هذا الكتاب ننوه بما قام به برزويه 
من جهد. 

۱ الوزير يحرر المقدمة:؛ ويئم قراءنها فى 
اجنماع موسم رسمی؛ ٹم يودع الکتاب 
ومقدمته فى خزائن المملكة. 

لعله قد رضح للقاری شدة التشابه بين ما ورد فى 

مقدمة (كليلة ودمنة) من عناصر ومكوات فى بنائهما 


الفصصی؛ حتى فى بعض الألفاظ والتعبيرات والتفاصيل 


الصغيرة؛ كما ورد مثلا فى لخحديد مقادیر امال. بل إننا 
الآن بعد معرفتنا بمقدمة (كليلة ودمئة) بوصفها 
مصدر إسناد ‏ نستطيع أن نفسهم سبب ورود بعض 
الجزئيات فى حکاية الدخل الليلية دون مبرر قصصی 
واضح؛ كما نستطيع أن نمل بمض الفجوات الثی عبرها 
سرد حكاية الدخل » أو تركها معئمة لا نشف عن دلالة 
محددة. فلحن - مثلا - لم نتبين لم اشترط الملك على 
الاجر حسن الاعتزال عن داره طوال مهلة السة إلا بعد 
أن رأينا الحكيم بيدبا يفعل ذلك, 

ولا نرید آن نمکث طویلا - فی هذا المقام - لتبيان 
مدی |فادة حکابة الدخل اللبلية من مقدمة ( كليلة 
ودمنة) وطبيمة هذه الافادة. رانما نکتفی بلفت الانتباه 
إلى وجود نفاليد أدبية وقصصية أفرتها طرز التقديم 
الختلفة فى التراث العربى؛ وأن حكابة المدخل اللياية 
استددت إلى هذه التقاليد فى صياغة هيكلها ونأسيس 


۱۳۹۹ 





شکلها التفرد بین حکابات (اللیالی) ؛ شکل «الحکاية - 
البیان4. 

وشكل (الحكاية ‏ البياك»؛ كما صاغته حكاية 
المدحل الليلية؛ شتحدد فى أنه نصا نقوم بدور الدخحل 
لقصة أحرى مطولة. وهذا المدخل القصصى ينوه بالفصة 
الثالية وبرتبط بها فصصيا وبتراسل معها؛ غير أنه بتمایز 
عنها ونکون له خصوصيته: فى مادة موضوعه القصصى ؛ 
وفى شخوصه ومجال حركتهاء وفى مرماه الكلى. كأن 
هذا الشكل؛ وهو يفعل ذلك؛ يريد نقض لوقعات القارئ 
الذى اسشمراً قراءة الفصص قراءة خطية؛ حيث يتابع 
السرد خطا متصلا نتوالى عليه الأحداث وشخصياتها. 
وبستخدم شکل «الحکابة - البیان» نقض توقعات القاریا 
لإبقافه أمام مسألة أو قضية تديرها قصة المدخل وتعلن 
بياناً 86 شانها؛ ونكون هذه المسألة أو القضية لها طابعها 
العام؛ الذى لا بنصب مباشرة على الفصة الوالية؛ او 
علييها رحدهاء وإن تعلق بها أو شملهاء وبذا يصبح 
المرمى الكلى للحكاية ‏ البيان هو الإعلام عن قضية؛ 
وإعلان بيان عنها. 

ولإيضاح كيف يتمظهر هذا البيان قصصياء 
سترجع مرّة أخرى إلى مقدمة (كليلة ودمنة) لنرى 
كيف استخدمت هذا المفوم؛ حتى ينضح كيف لمت 
حكاية المدخل الليلية مظاهر البيان فيها قصصيا. فمقدمة 
(كليلة ودمنة) ؛ وهى محكى قصة تأليف الكتاب ثم 
الحصول على ترجمته؛ تمزج قصة الكئاب مع قصة 
الذين تساملوا معه. وخخلال السسرد تورد على لسان 
الشخصيات مقاطع تفل بالآراء حول أهمية رشد 
السلوك البشرى؛ وضرورة خخروج البشرء وأرلهم مل وکهم» 
من ضلالانهم؛ واستنامتهم إلى مألون استلابهم؛ 
الداخلى رالخارجی. رالقاری لباب برزوبه من القدمة 
يجد أنه ليس سيرة حياة كتبها الوزير كما نصت المقدمة؛ 
وإنما هو استبطان لرحلة عقل قلق؛ واعتراف يقطر أسى 
لما رآه من عماء يضطرب فيه البشر نتيجة افتقاد الوعى 


الراشد. والبادى أن المقدمة أحرص على عرض الأفكار 
والأراء؛ ولذا محولت مقاطع كاملة منها إلى قطع أدبية 
رائقة ومقالاث رائعة فى فضائل التعقل ودور الوعى فى 
السزام السلوك الراشد. وکل هذا الاحتشاد بعسرض 
الأفكار؛ مع فلة العناية بالشمشیلات الفصصية واعتبارها 
مجرد مجال لإبداء الأراء؛ أدى إلى بروز «البيائى» 
(الإعلامى) على حساب (القصصى!. 

أما «الحكاية ‏ البيان؛؛ كما جلت فى حكابة 
المدخل الليلية» فالبادى أنها أفادت من الخبرة السابقة 
رسعت إلى (حداث نوازث ہین الفممی والبيائى 
(الإعلامى). بل یدو أن رجودها فى سياق نصصى 
غلاب وسط الحكايات الليلية جعلها تعطى التمشيلات 
القخصصية عناية أكبر؛ ویکنها من [دماج البیانی فی 
الفصصى. وقد يوضح عمل الحكاية ‏ البيان هذا إبراد 
شواهد من فقرانها القصصية لنرى کیف اشتفلت على 
الشمثیلات القصصية» وکیف آدمجت براسطتها البیانی 
فی القصصی. 

فى الفقرة القصصية الأولى من حكاية المدخل 
الليلية» يحدد السرد معالم «وضع الاستقرار الأرلى؛ بإبراد 
سمات عامة للملك. كأن السرد يريد أن يقول؛ إلى هنا 
وهو ملك مثله مثل كثير من ملوك الحكايات الأحرى. 
وما يزيد السرد سماث الملك خديدا باضافة صفته 
الخصرصة بأنه كان يحب الحكاية؛ فإن السرد لا يخبر 
عن موضوع ألير لدى الملك فقط؛ ولكنه ينذر أيضاً بأن 
هذا الهوى هو الممكن الذى ات مله انکسار وضع 
الاسعقفرار الأولى؛ كما ينبى - فى الوفت نفسه - 
بموضر ع الحکاية ومجال انشفالها. وبالفعل ؛ مد السرد 
ينوالى؛ مکملا الفقرة القصصية الأولى؛ بأوصاف نرضح 
انشغال الملك بسماع الحكايات وسخاءه فى مكافأة من 
يأنيه بالغريب منهاء كما أن الفقرة تننهى بظهور شخصية 
ثانية؛ التاجر حسن › رقفد كان مشفولا- بالل - 


السكابة ‏ البهان 


بالحكايات» وبذا بنضم إلى تملكة هذا الملك الذى يحب 
الحکایات , 


رفی الففرة التصصية الشانبة نظهر الشخصية 
المعارضة؛ فى هيئة وزبر الملك؛ وهو يكتسب دوره باعتباره 
«خصماً؛ من جراء اعتراضه على تبديد المال فى مقابل 
مجرد حكايات. ودور ١الشخصية‏ المعارضة» هو أن تكسر 
حالة الاستقرار الأولية لكى تأخحل الأحداث الموالية طاقة 
حركنها؛ هذا من جهة؛ ولكى تضع قيمة الحكايات 
ومكاننها موضع التساؤل؛ من ججهة آخری. 

واعتراضات الوزير ندفع الملك لاستدعاء الشاجر 
حسن وهنكليفه بالمهمة! ؛ التى ستکرن «الطلب؛ الذی 
يجرى السعى للحصول عليه فى الأحداث القصصية 
الموالية. رهالمهمة؛ هنا هى أن يأنبه بحكاية مليحة 
رحدیث غریب. ویظهر هنا هذا التكليف بالمهمة على أنه 
الرد أو «الفعل المماكس؛ لنقض اعثراض الشخصية 
المعارضة (الخصم). غير أن هذا الردُ يضمن خديداً 
لمعيار الحكاية المعثبرة فى تقدير الملك؛ أو على الأدفى فى 
تقدير قصاصى اللبالى ومدونيها. فالحكاية المعتبرة ‏ فى 
تفدبرهم - تستحق ما بنفق من مال للحصول علیها؛ 
وجديرة بالانشغال بها؛ أما أكثر هذه الحكايات تقديراً 
فهى الحكاية المغربة غير المكرورة, 

وهذا الشحدید لماییر الحكاية - فى تقدير صالغ 
الحكاية الليلية ‏ تحديد أولى؛ حيث سيوالى إثمام بقية 
مماییره مضمنة فیما یلی من فقرات قصصية. أما فى 
الففرة الفصصية الثالثة» فنقرا أن التاجر حسن یختار 
حمسة من مماليكه وينقل إليهم التكليف بالمهمة. وبما 
أن هؤلاء المماليك سيقرمرن بصمل میدانی لجمع 
الحكاية؛ والتحرى والبحث عنها فى الجهات والأقاليم؛ 
یعنی السرد نی هده الفقرة بضوابط الشفصی فی عملية 
لجمم الیدانی؛ وتخدید الرواة الذبن پشوسم آن تکون 
لديهم الرواية المولوق بها. ونشى هذه الضوابط باستنادها 


۱۷ 


إلى المعروف من ضوابط رواية الحديث النبوى الشريف. 
ربدا هذه الضوابط بشروط انشفاه هولاء المساليك 
الخمسة انفسهم. وهذا ضروری؛ حیث [نهم سیکولون 
حلقة فی سلسلة الاسناد برصفهم نقلة لللص ورراة له. 
رلذا تم احتیارهم على اس آنهم «یکتبون ویقرون؛ 
رهم نضلاء عفلاه آدبام. من خواص مالیکه . وهذه 
الصفات لا نظهر نمیزهم فحسب ولا نضمن حسن 
معالجتهم لعملهم الیدانی واتتفیذ الهمة؛ فقط ؛ وانما 
تبیدا ابضاً بان الحکابة الفدرة لا توجد الا فی وسط 
کتابی ؛ رأن مهارة القراءة والككتابة أساسية لمعرفتهاء وأن 
«الدراية العالمة؛ تكوين لابد منه للتعامل معها. ويتأكد 
هذا فى المقطع الشالى فى الفقرة عندا بوضح الشاجر 
حسن نوع مهمتهم مشددا عليهم: (أن يستفصرا على 
العلماء والأدباء والفضلاء؛ وأصحاب الحكايات الغريية 
والأخبار العجيبة». فالمصدر الذى يتوقع أن توجد لديه 
الحكابة «المشدرة؛ هو مصدر متعلم؛ ينتمى إلى لقافة 
الخاصة الكشابية. والحكاية المقدرة ‏ إذن - لا تتوقع إلا 
فى وسط متعلم كتابى! إنها تتشمى إلى ثقافة المدرن لا 
إلى الثقافة الشفهية. 

ويرتبط بهذا الشحدید لانتماء الحكاية المقدرة بروز 
مصطلح كتابى - فى هذا المقطع من الفقرة ‏ يشير إلى 
نوع الحکاية, وذلك عندما یکمل التاجر حسن تكليفه 
لماليكه؛ «رنبحشوا لى عن قصة سيف الملوك رتأنونى 
بها؛ . وهنا تفاجفنا عبارة التاجر حسن بأمرين ؛ أرلهما؛ 
أنه حدد اسما لحکاية بعینها؛ بعد أن كان السرد يتحدث 
عن حكابة ماء وإن كانت مشروطة. وانیسهما: أنه 
استصمل مصطلحا يدل على نوع بعينه من أنواع 
الحکی ؛ وهو الصطلح الذی بجری تداوله فی اشقافة 
الکتابية عموما؛ بيدما کان السرد بستممل - حتی هذا 
القطع - تعبيرات من مثل : حکابات غريبة؛ حكابة 
ملبحة؛ حديث غريب! أو تعميمات أوسع مثل: الروايات 
والأخبار والأسمار وسير المتقدمين. وعموماء بالنسبة إلى 
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الصطلحات التی نطلق علی الحکاية؛ نستبق بملاحظة 
أن السرد بعد ذلك لا برد مصطلح «فصة؛ إلا إشارة إلى 
حكابة سيف الملوك ؛ مع أنه استخدم إلى جوار مصطلح 
ائصة» تسميات أخرى: قصة سمرء سمر وحکایات؛ 
سيرة, وقد يدل هذا التراوح فی استخدام الفردات الدالة 
على الحكاية على الحال الثى ثم أثناءها ندوين حكاية 
المدخل الليلية؛ حيث كان ما زال يختلط فيها المصطلح 
التداول فی الثقافة العالمة الكثابية مع المفرداث التى تمود 
إلى ثقافة المجالس الشفهية. وهذه الملاحظة تتأزر مع ما 
لاحظناه من قبل من وجود معايبر للحكاية تربطها 
بامصادر الكتابية ونسندها إلى مرجعية عالمة؛ فى الرفت 
الذى نوجد فيه معالم لمفاهيم شفهية مازالت تعبر عن 

أما فى الفقرة الفصصية الرابعة؛ فيتابع السرد ما 
جرى للمملوك الخامس الذى نوجه إلى إقليم مصر 
والشام؛ بعد أن نكون قد عرفا أن المماليك الأربعة 
الأخرین قد رجعوا بعد أن فعشرا ولم يجدوا شيقاً. 
الا حداث التی وقعت للمملوك الخامس تعرفنا بنوعية 
أخصرى من الرواة وطرق رراية الحکایات! إذ إن نقصى 
الملوك بفرده لی مجلس عمومی للقص. ویشیدنا 
وصف هذا المجلس أنه مجلس يومى؛ يحضره من شاء؛ 
مزدحم دائماً؛ ينفض قبل غروب الشمس. ومركز هذا 
انملس شيخ يجلس على كرسى يحدث بحکایات وأخبار 
وأسمار ملاح. ویکتفی الوصف بهذه اللمحات لكى 
يسشدعى إلى ذهن القارئ ما يعرفه من صور مجلس 
الفص الممومى؛ الذى كان يعقد فى الساحاث والمقاهى 
وأماکن سس عموماء والذى كان يجلس إلبه 
القصاصون واحدئون وس إليهم من محشرفى الأداء فى 
البيئات الحضرية العربية. وهذا المجلس العمومى مغاير 
للمجاس الملكى الذى يستمع فبه الملك لأصحاب 
الحكابات الغريبة؛ كما أشار السرد فى البداية؛ كما 
يختلف عن المجلس الموسع الذى حضره وکل أمير عافل » 


سس سس يبيب بيب ب سسس 


وكل عالم فاضل» وكل أديب وشاعر لبيب؟ ١‏ حيث قرأ 
الاجر حسن حکاية سيف الملرك؛ كما رصف السرد 
قرب النهاية, 

وهده الاشارات إلى نلك الجالس القصصية المبايدة 
تحدد مجالات القص فى وفاسع السرد المتثالية؛ ولكنها 
- فی الرئت نفسه - تنم علامات تله القارئ إلى 
الاعشلافات التی تتشاً عن هذا الشب‌این فی انحالس 
القصصية؛ اخثلافات فى نوعية الرواة الذين يقصون؛ وفى 
طبيعة ما يقمسّون. ولقد أومأ السرد إلى أن الفصاص 
امحترف نفسه يكنز كتباً؛ يخفيها فى بيئه؛ فيها حكايات 
من نوعية خخاصة لا يطلع العامة عليها فى مجالسه 
القصصية العامة؛ من بینها حكاية سيف الملوك نفسها. 
أما أبرز الاحنلافات بين نوعية الرواة ‏ التى نظهرها 
الففرة القصصية الثالثة ‏ الاحتلاف بين الراوى - الناقل 
والزاری - القعتاص الودی؛ وتمثل الاختلاف بینهما 
هدا فى الفقابل بين درر الملوك ودور النصاص۱ 
فالمملرك يجتهد فى الحصول على الحكاية (النص) ثم 
يحملها محانظا علبها كما هى إلى أن يرصلها إلى 
طالبيهاء والمملوك يمتمد المصدر الكثابى للنص؛ إذ 
يجلس إلى كتاب ويدون ناسخاً منه. أما الفصاص الحترف 
نهر يجلس إلى جمهوره بشافههم بمروبانه مراعباً 
متطلبات عملية الأداه وشروطها الإبداعية. 

ومع أن السسرد فى هذه الفقرة القصصية يقدم 
صورة لوضع أخعذث فیه التفالید الابداعية الکتابية فی 
عملية الرواية فى السبادة: فانها نفدم أيضاً ملامح 
لاختئلاطها بسمات من التقاليد الشفوية. فالمملوك يلجأ 
إلى القصاص انحترف ليحصل على الحكاية المطلوبة؛ ولم 
بلجا مثلاً ‏ إلى خخزائن الكتب كما فعل برزويه! وإن 
كان القصاص لن يعطيه الحكاية عن طريق المشافهة؛ 
وإنما عن طريق النسخ من كعاب مدون. وما ضرغ 
المملوك من نسخ الحكاية قرأها على القسصساص 


الحكاية ‏ البيان 


وصححها. رهده القراءة لما ندوینه وتصحبيحه على 
١الشيخ؛‏ القصصاص بردنا إلو, .بد «السماغ؛ الثى 
سادث فى أواخر عصر الئدوين فى الثقافة العربية؛ وذلك 
بعدرين أمالى الأسائذة أو الدسخ عنهم؛ لم فراءة الکتوب 
علبهم وتُصحيحه . 

والقصاص؛ أبضاً» كما يصوره السرد؛ ليس نصاصاً 
حالص الانتماء للثقافة الشفهية؛ فضلا عن أنه ليس 
زاری الشعبی الدنین؛ فهو من قصاصى «الكرسى) 
ولیس من تصاصی «الساحات». وهو؛ وان جلس إلى 
العامة ١يحذلهما‏ ربص علیهم ؛ پحجب عنهم الفصص 
القدرة؛ ویکنزها في داره؛ فى كشب ملخورة؛ لا بطلع 
علبها إلا الخاصة الفادرون. رالقارئ يعرف من سلالة 
هذا القصاص طائفة نعشمد أساساً على المصدر الكتابى؛ 
رأن منهم طائفة تختفظ بكتب مراجع يعودون إليها 
للمذاكرة قبل أدائهم الشفوى؛ وأخمرون يقرأون منها 
مباشرة على جمهورهم. وعموما؛ فإن احترام الكثابية 
رإعطاءها مكائة عالية يمتد مهيمنا على الذهنية الشعبية؛ 
وكشيرا ما نلفى من المؤدين من يدلل على مصداق ما 
بروبه بأنه سذكور فى الكتب. وأمر الملك؛ فى نهاية 
السرد» بتدوين حكاية سيف الملرك وحفظها فى خزائته 
بساير هذه الفيمة التى استمرت للمكئوب؛ ويكون هذا 
الأمر الملكى تفخيما للحكاية من وجهين؛ الأول أنها 
حازت على رضا الخاصة وتقديرهم؛ والشانى كونها 
أصبحت کتابا مذخورا وثرالا مدونا. 


ولحن التلمجيد رالانشصاره الذي يسود سفاطم 
الفقرة القصصية الخامسة والأخيرة؛ هر فرحة بتحقق 
حكاية سيف الملوك مكثربة فى هيكة كتاب. بل إننا 
سنجد آنها تکیب لرا الدا بضط الداجر حسن؛ لم مرا 
رابعة بالذهب بأمر اللك وعلی آیدی کشابه. وقد یفبل 
القارئ إعادة کتابتها فی الرة الأخخيرة؛ باعتبارها أنها 
تتریج لها ونهيكة لضمّها للخزانة الملكية؛ ولكن إعادة 
کتابتها بخط التاجر حسن تستوقفه ولا شك. وحاصة؛ 
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عبد الحميد حواس 


آن عبارة السرد نستخدم وصفا لاعادة الکتابة یستوجب 
التوقف. نهی تشول؛ الم إن الاجر حسن اخذ القصة 
وكتبها بخطه مفسرة». فهل تقصد العبارة بالتفسير الممنى 
العامى الدى يفيد وضوح الككتابة ولبانة رسم حررفها؟ أم 
أن التفسير هنا يشير إلى شرح القصة ونوضيح تفصیلانها 
والإبائة عن دلالئها كما تصورها التاجر حسن؟ والمعنى 
الأخير يفضى إلى أن قصاصى الليالى ومدرنيها بلمحون 
إلى عمليات التعديل الثى تخضع لها الحكاية عند إعادة 
كثابتهاء سواء نئيجة للرقابة الداخعلية والخارجية؛ أو 
بسیب تباین القیم الاجتماعية واختلاف العاییر الجمالية؛ 
نضلا عن تأرها بالدخول فی منظومة کتاییة: فى 
مجموغ من الحکایات یضمها کشاب واحد. وهذا ما 
حدث لقصة سیف اللوك؛ کما جری لحکایات اللیالی. 


ونواصل الفقرة القصصية الخامسة سردها بابراز دور 
القصاص المحترف باعتباره «الشخصية المساعدة» فى [تمام 
المهمة التى كان المملرك مکلفاً باجازها! ألا رهی 
الحصول على نسخة من حكايات سيف الملوك. ولذا جد 
أوصافا لتم خدید رضع هذا القفصاص؛ كما أرادث 
الحكاية أن تبين عنه. ففضلا عن الملامح التى ربطث 
بينه وبين الأداء الشفوی للعامة؛ والملامح الأحرى التى 
أظهرت أن ارتباطه الأقوى هو بالشقافة الكتابية العالمة, 
تقدم الفقرة الخامسة أرصائا تؤكد هذا الانتحاء بإسباغ 
سمات جسدية ومعنوية طيبة ومحببة تبعده عن الصورة 
الرديئة المعهودة للقصاص المحترف»؛ وهو لديه معرفة وعلم 
ودراية فوق مدارك المامة» ولکنها مخت طلب الخاصة 
القادرين والعارفين قدرها. وعددما يصل السرد إلى مرقف 
تملع الفصاص وسساومته على ثمن إثاحة قفصته 
للمملوك امثلهف؛ یکون الفاری قد وصله ملمح مهم 
من ملامح وضع تضاص الحکابات. فالدلالة الأولية 
لهذه الساومة آن القصاص بعرف قدر ما یکتدزه؛ وبالتالی 
يعرف كيف يعزز من فيمة حكاياته ربرفع من مكانتهاء 
آما الدلالة الشانوية, نهی آن الحکاية فد غدت «سلعةه؛ 
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مثلها مثل أى سلعة فى السوق؛ تخضم لأعراف السوق 
رآلمانه ونفیم بالال. رهذا سا ينه القارئا إلى الظرف 
الاجتماعى ‏ الانتصادى الذى كان أر ضية لهذه 
التفیرات الثفافية التی كان احد مظاهرها سيادة الكتابية. 
وفى كل الأحوال؛ استخدمت حکاية الدخل الليلية هذه 
الملامح والعلامات لتعلى من شأن الفصاص ومروياته؛ 
ریما بفدر من تکبیر اللسب؛ فی مقابل الوضع الهمش 
لهما فى حركة الواقع العیش. 

ومع هذاء فإننا عندما نقرأ وصية القصاص وشروطه 
الطولة؛ بخصوص صرن الحكاية الى ألقاها على 
المملوك عندما كان على أهبة السفر عائداً إلى بلاده بعد 
أن حصل على نسخة من «حكابة سيف الملوك)؛ جد أن 
عبارات الوصية مأخموذة بنصها من الأقوال الثى توالى 
ترديدها بين منتفدى القصص ومنتقصى القصاصين فى 
التراث العربی(۲۱۳؛ تلك الأقرال التى أشاعت موقفاً من 
التصص رالفصاصین مازالت آثاره باقية فى الذهن 
الدارج حتى اليوم. وكل من مارس عملا ميدانيا لمس 
هذا ویعائی منه حتی الان. وها هو الفصاص بشترط علی 
الملوك آلا بروی الفصة «علی فارعة الطرین» (فی 
انمالس الفصصية العامة!) ؛ وألا يحكيها عند العامة من 


«النساء والجواری؛ ولا عند العبيد والسفهاءء ولا عند 


الصبیان» (ناقصی الادراك!). ولکی بحل السرد التاقض 
بين عبارات وصية الفصاص» ربین رجود القصاص نفسه 
ومارسته مهنته؛ بل بینها وبین رجود السرد نفسه 
وحكابته وحكايات (الايالى) جميعاء يلجأ إلى اعتماد 
مبدا الازدواجية منطلقا لتبرير ازدواج النظرة إلى هذه 
الظواهر وطرق التعامل معها. والنصص - بناء على هذا 
المبدأ تنقسم إلى فكتين: فئة معتبرة لها قيمتها الفنية 
ونقدیرها الاجتماعی» وفئة غير معثبرة علی الستوبین. 
وأساس انفسام الفصص هذا هو القسام جمهورها 
الفترض الی طبقتین: طبقة الخاصة وطبقة العامة. وطبقة 





الخاصة - کما نظهر فی السرد - تشکون من الشرالح 
التى تعثلى السطح الاجشماعى؛ إما بسبب السلطة 
(الملوك والأمراء) 5 الشروة (التجار وأصحاب 
الأملاك)؛ أو بسبب التعليم (العلماء والکتاب والأدباء» . 
أما طبقة العامة فهى تتكون من الشرائح الدنيا فى 
لمجتمع؛ وقد أنى هذا التدنى إما بسبب ندنى نوعية المهن 
التى يمتهنونهاء أو بسبب مكائئهم الاجتماعية الهامشية 
(ومن هنا اندرجت النساء إلى جوار العبيد). ومن لم؛ 
فإن الشعليم النظامى المشاح؛ وينجلى مظهره الأول فى 
تعليم القراءة والكثابة لأبناء أى من هاتين الطبقتين؛ 
يخئلف ؛ إن لم ينعدم ) بالدسبة ف أبناء العامة. ‏ و کذلث؛ 
فإن المعرفة التى ينم تدارلها بين أبداء هاتين الطبفتين 
تختلف مادة وطبيعة. وعليه؛ فإن وعى أبناء كل من 
هاتين الطبقئين يختلف ويتباين وففاً لاخئلاف نوعية 
تشكيل هذا الوعى وتدمية مداركه معرفيا ولقائيا. 
وانطلافا من التسليم بهده الا زدراجية جية استساغ السرد هدا 
التداقض ؛ ولذا ثری القسصاص بشسترط علی الملوك 
حجب حكاية سيف الملوك عن العامة» رلكنه - فى 
الوقت نفسه - يطلب منه إتاحتها للخاصة: «رإنما تفرؤها 
عبد الأمراء والملوك والوزراء وأهل المعرفة من المفسسرين 
وغيرهم؛ , وفعل القراءة المستخدم فى العبارة يعيد تذكيرنا 
من جدید بالاشارات الئى جری توالیها عن سيادة 
الفاهیم الكتابية» وعن ارنباط هذا بمواصفات ت الراوی 
وخدید نوعية الجمهور والمتلقين , كما صورها قصاصر 
الليالى ومدوئوها؛ أو قل كما بنّه صائغ حكاية المدخل 
الليلية ومعلن بيائها. 

لعل هذه المقاربة نكون قد بيت كيف أن حكاية 
المدحل الليلية لم تكن محض إضافة ونزيد؛ وإنما هى 
وحدة قصصية نضامت مع الرحداث القصصية الکونة 
لقصة سیف اللوك؛ وان ظل لها نمایزها بوصفها حکاية 
مدخل. كما أنها تناسقت مع حکایات (اللیالی) 
المسيطة؛ وإن ظل لها تمايزها - أيضا ‏ من حيث هی 


الحکاية - البيان 


حكاية تنطق عن الحكايات. واكثمل تمايزها بصیاغتها 
لشكلها الغصوص الذى يتوافق مع دورها رمع فضیتها 
ومرماها. 


ولعل الشواهد الأخيرة نكون قد بيسن كيف 
استخدم هذا الشكل اخضصوص أركان الحكاية؛ من 
وصف ورسم للشخصیات لاد التى نسزى إليهم 
والأحداث التى تفع لهم؛ لکی تکتسب تمشبلانها 
القتصصبة فاعليتها وتعمل على مسئوبين مثوازبين؛ 
الستوی القصصی الحکائی والستوی البیانی ال علامی. 
ولعل هذا العمل يكرن ند وضح [نادنها مس التفالید 
والأشكال السابقة عليها لإحداث هذه النفلة التى قامت 
بها على مستوى التشكيل القصصى؛ كى نؤسس شكلها 
اشمایز: «الحکاية - البیان) . 

والبيان الدى أعلنته هذه الحكاية الليلية يدعونا إلى 
معاينة حکابات (اللیالی) من جدید؛ واعادة فحص 
المسلمات والأحكام التى ران عليها الدهر فاتخذت شکل 
التفربرات النتهی منها. وقد بسهم بیان کتاب (اللیالی) 
عن حكاياته فى إرساء فهم أدق وأغنى لحكايات الليالى ؛ 
إذا نمت مقاربتها فى ضره رؤية علمية ومنهجية منضبطة 
رنکز علی فحص ميدائى يعاين حضور حكايات اللهالى 
فى الوائع. وربما كان من أولى المسلمات الثى يجب 
نفض التسليم بها بناء على نتائج هذه المقاربة ‏ وصف 
كتاب (ألف ليلة وليلة) بأنه كتاب شعبى يضم حكايات 
شعبية . فلا شهادة (ألف ليلة وليلة) نفسهاء ولا معطیات 
الواقع الیدانی» تودبان (لی الاطمئنان إلى أن كاب 
(ألف ليلة وليلة) كتاب شعبى بالمعنى العلمى الدقيق. 

ودعوة البيان الذى أعلنئه الحكاية الليلية لإعادة 
القسراءة وإعادة فحص المسلمات؛ تمشد إلى أحكام 
أعضعت لها العلاقة بين الثراث العربى والمأثور الشعبى 
المربی؛ كماتمتد إلى التقريرات الئى سادتث عن 
الأشكال والأنواع التى أنعجاها وتجلى فيها إبداعهما: 
اختلف والمؤللف. 
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الفضاء امباشر 
لمتشابهات ألف ليلة وليلة 





يمكن أن تقود القراءة فى متشابهات (ألف أيلة 
وليلة» فى فضائها المباشر إلى استنئاجات وافية بشأن 
سجلات الذائقة الحضرية بمستوياتها الختلفة: ومهما بدث 
اكتشافات المقتطفات من مخطوطات الحكايات مؤثرة فى 
حبنه؛ فى تحديد التاريخ الأول لنداول الحكايات 
مخطوطة؛ فإن منهجيات القراءة المقارئة يمكن أن نسعف 
هذه بالشواهد والدلائل الكثيرة التى نستعيد ل (ألف ليلة 
رليلة) فى بعض حكاياتها سياقها الأوسع ونضاءها 
القريب الذى انتعشت فيه وكثرث. وبيدما بنفع الدليل 
الخارجی کالذی عثرت علیه فی حینه ۸۸۵00 ۵اتاه۷( فى 
التنبيه إلى وجود مثل حكابة تودد مكتوبة ومعروفة فى 
الربع الأخعير من القرن التاسع الیلادی"۲۱؛ فان ال شارات 
المتنائرة فى (الفهرست) تنفع هی الأخرى فى إيضاح 


۶ استاذ الأدب (كلية الآداب - مدربة - تونس): 





محسن جاسم الوسوی: 


قضية ذوقية ليست قليلة الأْهمیة!۲۳. فعندما بشیر ابن 
السديم مشلا إلى وجود وراقین من علی شاكلة آحمد 
ابن محمد بن دلان زاين العطار پخیرون علی الشداول 
ویفتملون الجدید؛ فان اشماش آأسواق الورافين بهدا 
الشکل لا بتحقق فى العادة إلا استجابة للطلب المتزايد؛ 
وعندما بشير أيضاً إلى انهماك بنى العباس فى الحكى ر 
فنوئه؛ لا سيما اه حلافة الفتدر» فهذا يعنى أن ذائقة 
علية القوم والفئة الاجتماعية المهيمدة انمهت نحو احکی 
بصفته مكونا نرفياأ من جانب؛ وتزجية للشراغ عند 
الففات المثرفة أو غير المنشجة من جانب أخخر. لكن ابن 
الدديم يذكر أبضاً ما جمعه الجهشيارى ليغطى أربعمائة 
ولمائين ليلة (كل ليلة مر نام ؛ كما أنه يخص 
بالذكر مدوئات معروفة بعنوان الحكاية والمحكى لابن 
سهل النوبختى والكوفى ابن قتيبة أبى محمد عبد الله بن 
مسلم وجعفر بن ميسر بن محمد المعتزلى من بين 
أخرين, وما ظهر لاحما فى طبعة هانس وبر بعدوان 


۱۳۷۳ 





محسن جاسم الوسری 


(الحكايات العجيبة والأخبار الغریبة» (دمشق؛ المطبعة 
الهاشمية ۱۹۵۸) بوضح أن هناك مختلف الأصئاف 
من الحکایات الشداولة بمضها استفر نی اجموعة 
الشهرزادية أنيأ إلبها من غيرها ٠كحكاية‏ عمير بن جبير 
الشيبانى والخليع الدمشقي! وحكاية «أبى محمد 
الكسلان؛ مثلا؛ وكذلك حديث ١السئة‏ النفر المتداخل 
بحكاية «(حلاق بغداد وأخونه» ؛ بيدما تبفى امجموعة 
المذكورة على حكايات لم تتكيف داخيل الليالى العربية. 
وند تدسم مخيلة الرواة إلى تكسيف «جلنار البحرية) 
واجبل الطلسم؛؛ إلا آنهم کانوا بستب‌مدون حکابات 
آحری كما بظهر نی مجموعة هانس ویر الذ کورةا 
فتطوبم حكاية السجستانی عن ابدور وعمیر بن جبیر 
الشیبانی» التی بنقلها الجاحظ فی(انحاسن والأضداد) لم 
بات جزافاً نی(الف ليلة وليلة) ؛ ما دام الخليفة الرشید 
بظهر فى الأصل كصررته فى (ألف ليلة) شغوفاً بالجسد 
منشداً إلى الظرف» نازعاً نحو الحياة المترفة متسلطاً علیها 
غير متمنع عن بلوغها لولا(الشرع) وسبق الآخرين | 
فدمة افتتان بالذات يجعل الخليفة يكبر حتى يرى 
الأخرين طوع بدانه» رفسب‌الهم لانوية [زاء هوابانه 
وانشغالاته. ومئل هله الحكاية بمکنها آن تتوسط الحكاية 
الدينية بامتیاز» فی تفابلات العشن والفيرة وانناکدة 
والظرف؛ وتوازبات الأضداد ونعددية الخطاب الترف 
مقارنةً بضیره ومزایاه اللسانية. ولهدا؛ فعندما تستند 
میاجیرهارت الی فایز وبلر فی مخلیله بعض الحکایات؛ 
وافقه فى أن بعض هذه الحكايات يظهر وجود شغف 
بالمحكى بين المتعلمين فى الوسط العباسى ١‏ حتى إنه يرى 
أن بعض الحكايات يجاوز الإمكانات المتسواضعة 
للحكوائيين» مقت رحا رجود مؤلفين معروفين يحرجهم 
الاعتراف بممارسة حرفة الحکی(۳., 

ويمكن أن يكون لشرحسبدی حاضراً نی ذهن 
فايز ويلر؛ ولربما کان الجاحظ ؛ لکن مثل هذه التکهنات 


۱۷ 





لا نمی کثیراً مادام الحاکی وانحکی بفیران علی النادرة 
والقصة والوقائع اليومية؛ فبأخذان عن المتوفر والمتداول 
والکترب» کما نشیر أصول عدد كبير من الحكايات 
الدينية. لکن التوحیدی الذی توفی مستتراً عام 4۰۰ هه 
بعدما أحرق كتبه غير مبق على غير ما شاع وعرف مثل 
(الإمتاع والوانسة) و(البصاثر والدخاگر) و(القابسات) 
و(الصداقة والصديق) و(رسالة فى العلوم) ؛ يلفت الانتباه 
إلى أسباب أخخرى تدعونا إلى تملى سردياته الأكيدة 
راحتملة» نها ماظهر فی کتابیه (الامتاغ والمؤانسة) 
و(البصائر والذخائر)؛ وما يحتمل أن يكون من تأليفه 
كه حكاية 8 القساسم البغدادى» (المعروفة من تأليف 
محمد بن أحمد أبى المطهر الأزدى) ؛ فالأخيرة التى 
ظهرت شحفین آدم معز عام ۱۰۲ لم عأکد صحة 
مؤلفها؛ كما أنها نستعيد من (الإمتاع والمؤانسة) 
نصوصاً كاملة بتفاصيلها دعت المحقق عبود الشابحى أن 
بسميها ب «الرسالة البغدادية) ویفترح الترحیدی مژلفا؛ 
وهر مایستشجه محمود طرشونه مؤبداً فى رسالئه 
للد کتوراه. 

ونبل الشدقیق فی هذا الأمره وس لم معالجة 
الحكابة المذكورة «متشابهاً شهرزادياً؛؛ بحسن التوقف 
عدد تنظيرات التوحيدى للمحكى» وهى تنظيرات تقدر 
على صد مافيل ضده فى الكتابة المهيمنة؛ أی نصوص 
الذوق السائد. ولو قدر لثل آراء التوحيدى أن تششر 
لتمكنت من نعزيز الحكابة الشريدة المتنقلة بين المشافهة 
والندوين؛ ولأناحت لهذا الدمط من الظهور مدونا هامشياً 
فى الأقل. فشمة فروق بين الأجناس الأدبية» رلمة علاقة 
فى نموها تتحقق بحضورها تناميات هذا الجنس أر غيره. 
ولهذا كان التوحيدى يميز بين الحكى والشعره فالأول 
غیر عابی ب «مزاحمة الکناية ومضايقة التعريض»» 
بمضى سردا ١من‏ غير نفية ولا خاش؟. ولهذا یأنی علی 
لسان الوزیر الستمم القبول بهدا التمييز: :لا نكون 





الرباسة حتى تصفو من شوائب الخيلاء ومن مقابح الزهو 
والكبرياء؛ ؛ لأن المحادئة والتأئيس لا تليق معهما الكناية 
والاستعارة. وعندما يجرى ذكر (هزار أفسان) ينوقف 
عندها الترحيدى على أنها ما يختلط نيه الخيال 
بالحقيقة؛ المحال بالممكن بقصد بلوغ المستفبل. لكن 
على الرغم من ذلك لم يكن غريبا على عصره فى 
التمييز بين المستقبلين للمحكى» مابين «صبيان ونساءا 
بنشدرن إلى «الحديث؛ بمعنى الخرافة وو الأباطيل)»» 
رلکل ما بستدعی «المفل بالقون!. وعلی خلافهم من 
هم علی شاكلة الوزیر: «أصحاب العقل بالفعل؛ الذین 
بطلبون الظرف والعرفة والنادرة للشسلية والسامرة. وبدور 
الحوار بین التوحیدی رالوزیر کما پلی: 
«رالحدیث ممشوق الحس بممونة المقل؛ 
ولهذا برلع به الصبیان والنساء؛ ففال: وأی 
ممونة لهؤلاء من المفل ولا عقل لهم؟ 
ذلت؛ ههنا عقل بالفوة وعفل بالفعل» ولهم 
آحدهما وهر السفل بالقرة؛ وهپنا عقل 
متوسط بين القوة والفعل مزمع» فإذا برز فهر 
بالفعل؛ لم إذا اسشمر المقل بلغ الافق! 
ولفرط الحاجة إلى الحديث ما وضع فيه 
الباطل؛ وخلط بالمحال ورصل بما يعسجب 
ويضحك ولا يؤول إلى مخصيل ومخفين؛ مثل 
(هزار أفسان) وکل ما دحل فی جنسه من 
ضروب الخرافات! والحس شدید اللهج 
بالحادث والمحدث والحديث؛ لأنه قريب العهد 
بالكون؛ وله نصيب من الطرافة. ولهذا قال 
بعض السلف: «حادئوا هذه اللفوس فانها 
سريعة الدُثور»؛ کانه آراد اصفلوها واجلوا 
الصداً عنها, وأعیدرها ابل لردائم الخیره(*۹. 
أى أن العسلية من أجل التعليم لم تفارق لشوحیدی 
ا ا فسعى إلى 


الفضاء المباشر 


موضعة الحكاية فى مقبولات السلف بعدما أسهب فى 
التمييز بين الخبال ومستوياته؛ مستمیناً بما خبره فى 
الثقافة اليونانية. وعدا مثل هذا التنظير فى جنس أدبى لم 
يزل هامشياً إزاء الشقافة السائدة؛ فان التوحيدى جاه 
بتقسيمات الليالى إلى مسامرانه؛ واضعاً إياها فى سبع 
رثلالين ليلة استجابة لرغبة أبى عبد الله الحسين بن 
أحمد بن سعدان وزير صمصام الدولة البهوبهى فى ضره 
وساطة أبى الوفاء المهندس. وفى هذه الليالى يظهسر 
الترحيدى بديلاً شهرزادياً سارداً رمتفاعلاً فى مجلس 
الوزير الحاذق الذى يضم ابن زرعة وابن مسكوه وأبا 
الوناء وأبا سعد بهرام بن أردشير وأبا عبيد الخطيب 
وابن حجاج. 
لكن ما بستحن المزيد من الشدفيق فى أعمال 
التوحيدى لا يقنتصر على ولمه ب (المسامرة) و(الليالى) 
التى نستقر عددها الأسمار وتعداحل فيها الحكاية فى 
الزمن للخروج من حدود الزمن؛ إذ إنه بكر فى 
(البصائر والذخعائر) الذی بدآه فی عام (۳۵۰هد) ما 
أخل عنه من كتب ونصوص ك (مجالسات) لعلب أبى 
العباس أحمد بن يحبى بن زيد الشيبائى و(الحيوانات) 
لقدامة بن جعفر و(النوادر) لأبى عبد الله محمد بن زياد 
الأعرابى؛ وكتب الجاحظ. والنادرة حلقة وصل ببن 
الحكاية الواردة والمقامة؛ وهى التكييف القصصى للحدث 
التاريخى؛ بلجوئها إلى البداية والنهاية؛ ومراعائها الشوثر 
والشغالها بالمتلقى. كما أن النادرة لصيقة بالحياة العامة ؛ 
تخد عن الواقع وتحرف عنه. وعندما تلتفی هذه بالعرفة 
الواسعة بهذه الحياة؛ فإن من شأن ذلك أن يتيح نوليدات 
حكائية ليست اعتيادية؛ إذ يذ كر أبو حيان الترحيدى فى 
(الإمعاع رالمؤائسة) مغلا أله صاحب معرفة واسعة 
بالفينات رالإماء الشواعر فى بداد" : 
اوقد أحصينا ‏ ونحن جماعة فى الكرخ - 
أربسمائة وستين جارية فى الجانبين؛ ومالة 
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محسن جاسم الوسری 


وعشرين حرة؛ وخمسة ولسعين من الصبيان 
البدور؛ يجمعون ببن الحذق والحسن والظرف 
والعشرة: هذا سوى من كنا لا نظفر به ولا 
نصل إليه لعزئه وحرسه ورقبائه؛ وسوى ما كنا 
نسمعه من لا ينظاهر بالغناء وبالضرب إلا إذا 
نشط فى وقت؛ أو لمل فى حسال؛ وخلع 
العذار فى هوى قد حالفه وأضناه؛ وترم 
وأوقع ؛ وهز رأسه؛ وصعد أنفاسه؛ وأطرب 
جللاسه) . 


وبقدر ما يه .سح عنه النص وبوصله من معلوم.ات عن 
الحياة ال'اجتماعية تتكرر فى الحكايات المديئية؛ فإله 
یکشب طبيعة التکلم أبضا؛ أى أن التوحيدى يطمح أن 
يكون فى وسعل الاحداث ومرکزها؛ ولهذا نراه فی فقرات 
آخری بتنقل فی الخطرات بين مجالس الشرب والغناء 
والمطعام » مشماهياً مع منتجى اللذة: 
«عجل نا با غلام ما آدرك عند الطباخ؛ من 
الدجاج والفوارخ» والبوارد والجوزبات وتزایین 
المائدة, رصل ذلك بشراء أقراط رجبن وزیتون 
من عند كبل البقال فى الكرخ وقطائف 
حبش؛ وفالوذج عمره وفمّاع زريق؛ ومخلط 
خصراسان من عند أبى زئبسور» ولو كنا 
نشرب لقلنا: وشراب صريفين من عند 
ابن سورين؟ دج ص ۱۸۰). 
فمن الواضح آن التخاطب استعراضی؛ بظهر فيه المتكلم 
نشاطًا اجتماعياً ولو فى مجالس اللذة؛ عارفاً بالسمیات 
رتفاصیل الحياة والطعام . لكن مثواليات التعداد تذكرنا 
بموائد علعام (ألف ليلة)؛ بيدما لا بثعد الشرحیدی عن 
رواة الحكاية الحضربة. لکنه فی مثل هده الشفاصیل 
رغيرها ج ۲ ص٩۵)‏ بنقل الکتوب إلى حياة 
«السوفة» کما نطلن علیهم کتابات الذرق السائد. 


۱۷۹ 





لكن هذا الفنضاء الذى يتشكل فى (الإمشاع 
والمؤانسة) ليس غريياً على نص أخخر هو احكاية 
أبى الفاسم البفدادی»"*۱۲ تلك الحكاية الئى نستحق هى 
الأخرى مقارنة أوسع بحكابات (ألف ليلة وليلة) لما 
يمكن أن نظهر عليه كحلقة وصل بين هذه الحکایات 
وبين المقامة فنأ مخئلفاً. فهى ليست معلية ببداء 
(درامی) ؛ ولا تشكل العقدة قضيتها الأساس؛ وإنما فى 
أقسرب مالكون إلى النادرة؛ «وملح النادرة فى لحنهاء 
وحلارنها فی فصر متنها وحرارتها حسن منقطمها!؛ 
کما بقول صاحبها الفترض؛ میزاًبلثالی بینها وبین 
«الحكاية؛. أما لماذا لم يشمكن من الإيفاء بالتزامه إزاء 
«حسن المنقطع»؛ فلأّن شخصية السارد ‏ المتكلم هى 
الطاغية. فأبو القاسم (السارد ‏ المتكلم والفاعل) هو؛ 

۱ شخص بلحية بيضاء :فى حمرة وجه يكاد 
بقطر منه الخمر الصرف وله عينان كأنه ينظر بهما من 
زجاج أخضر تبصان كأنهما تدوران على زئبق». ونقديم 
المؤلف عن مواصفات أبى القاسم الجسدية يعنى بما هو 
حسىء والتشبيهات لا نتوخى غير بلسوغ صورة 
أبى الفاسم من خلال ما هو مألوف فى الحياة الحضرية؛ 
ومرجمبانه الوصفية ننشمى إلى مثل هذا السجل فى 
الخمر والزجاج والزلبن؛ بینما پشتفل التشبیه مشفوعا 
بالااأفعال بعده للإبقاء على «حركبة الصورة» 
رادینامیتهاا لا جمودها رانکفائها. 

۲ - لکن ابا القاسم هذا لا بختلف عن شخوص 
المفاماث: كان شيخه هذا؛ 

دعباراً نعاراً زعاناً شهاقا طفيلياً بابلياً أديياً 
عجيباً رصائاً نصافاً مداحاً قداحًا ظريفاً 
سخيفاً نبيها سفيهاً قرياً بعبداً وقوراأ حديداً 
مصادئاً مسامراً مقامراً لوطیاً حلفیاً شکازاً 
طنازاً همازاً غمازاً... ساباً عياباً معربداً ميدداً 
صديفاً زنديقاً ناسكا فانکا ... اشر من طین 
السماكين وأنئن من ربح الدباغین...0. 





- ونفاق أبى القاسم ليس طارئاً؛ فهو لايتحقق 
إلا فى فضاءات مستقبلة؛ وهو لهذا يدعى السك فى 
مجلس ربظهر فاجراً نی آخر دولا بزال بتصنع ریتخشع 
إلى أن بلحظ واحداً من القوم متبسماً؛ فيبتدئ بالتعريف 
بالشاریخ وبلایاه لمستدرج من صاحب اجلس الرضا؛ 
فيخبره الآخر: ديا أبا الفاسم لا بأس ما فى القوم إلا من 
يشرب وي ...ك۲؛ عند ذلك يختفى التصنع ؛ ف «بنطلق 
من جلسته ویحل عقد حبرله وينحى طوف طيلسانه عن 
جبهته وبسئوى فى جلسته؛. 
؛ - وفی شسخصية السیار التشرد متمم خحصال 
الپب‌امشی؛ فی‌ظهر طبعه فی لس خیف الاخر 
الذى دفع به إلى الزارية؛ وبضمن هذا الأخر الفقبه 


آما التفاوت الاجتماعی؛ فينظر إليه نظرة الهامشى الذى 
لابنشكى بل يسخر: 
«لولا الخدم ماظهرت رنبة الملوك ولاظهر 
الغنى من الصعلوك ما عند ستى من المملكة 
إلا طول الجلوس فى الخلاء وفعودها على 
الكنيف تتخاطب الوكلاء . 

۵ - ومزاجه الکلی هازل غير مكثرث بعدما بدث 
الخلافة تسابقاً علی الال والجاه. فکلما رای جلیساً 
صامتا سأل: «ما باله ساکت لا ينطق أتراه يفكر فى 
الخلافة إلى من تصير؛ . 

٦‏ - وبيدما تتفاوت مرجعیات الحکی فى (ألف 

لبلة وليلة) فى الشعر والإشارة والتلميح ونتباين؛ فان 
مرجعيات حكايات أبى القاسم فيها شعر ونوادر لأسماء 


الفضاء المباشر 


معلومة كأبى محمد اليعقوى وأى الحسن الجرجانى 
وأبى عبد الله بن الحجاج والجاحظ وابن الرومى؛ وكل 
من وصفهم ب «ندماء ظراف نظاف يتناشدون الأشعار 
وبروون الأخبار ویتجاذبون آهداب الأداب» علی خحلاف 
من يسميها بمجالس فیها ؛ارذال آندال احلاف 
أجلان؛؛ لأن هؤلاء بخلون من الدصابة والظرف: 
ایتفشاهم من فتور الأنس سکرة اللوم یتلاحظون تلاح 
الغدم فى الأزيان ويتجادلون فى المذاهب والأديان...)!/) 
- ويشتغل النص فى فضاءات الحياة البغدادية 
الوسيطة بحمامانها وأزقتها ودروبها وعياربها وشطارها 
رتجارها وظرفائها وجواريها وقيائها ومغنيها: ويؤول التعداد 
والذكر إلى باه بالمعرفة التفصيلية بالحياة التى الشغل بها 


آخرون من کتاب ذلك العصر. ولهذا يقول ما يتكرر عدد 


التوحيدى مع ذكر أدق للتاريخ فى (الإمتاع والمؤانسة) ؛ 
فهو يقول نصا ما أورده الأخير: 
الو ذكرت هذه الأطراب من المستمعين 
والأغانى من الرجال والصبيان والجوارى 
رالحسراثر لطال ومل؛ وکنت کالزاحم من 
صنف کتاب الغناء والألحان؛ رعهدی بهذا 
الحدیث سنة ست ولللماگة( ؟۱4(. 


رالفضاء الذى يزدهر فيه الغناء والشعر المغنى ليس 
غريباً على الحكاية الحضرية فى (ألف ليلة وليلة) ؛ لکن 
طبيعة الحکی؛ نی التشدید علی خیط السرد من جانب 
راعتماد الغناء تزينباً من جانب آخر, حالت دون التوقف 
عند مشاهد الحب راللوعة والحزن والظرف» فبدت 
حالات التفجم ولرعة الفراق (سرافاً عاطفياً يستغربه 
الطارئ على الحكاياث. لكن ححكاية أبى الاسم تفل 
إلى الحياة العامة؛ وتتوقف عند مثل هذه المشاهد؛ عارضة 
لتأثير الغناء فى الناس؛ بما يعنى أنها تشبح ضمناً تعزيراً 
للفضاء المنفوص فى (ألف ليلة) . وكلما كان موضوع 
السارد ‏ الفاعل الغناء والقبان أسهب فى تقديم «قهرة؛ 


يفن 








ا لمم 


جارية ابن الرصافی واصلفة؛ جاربة أبى عابد الكرخى؛ 
وبت حسون التى نطرب ابن الحربرى؛ وخلوب الثى 
تطرب ابن أبوب القطان» بيدما يشمرغ أبو عبد الله 
المرزبائى فى الشراب «كأله عبد الرزالى المجنوث بساب 
الطاق؛ . ای آن «حکاية آبی الفاسم) نأنى إلى حباة 
الناس فتظهرهم فى سلوكهم الذى تمر عليه (ألف ليلة) 
مرورا عابراً؛ فیستغرب الفاری) رد فعل الجوهری عند ذکر 
الحبيب وهو يشق لوبه ویصرخ ويسقط مغشيا عليه. لكن 
حكاية أبى القاسم؛ سحب البساط من حت قدمی 
المستمع؛ سابقة یاه إلى العساؤل؛ فيسأل أحد الجلساء 
أب الفاسم: وکل هذا بجری لماع دام ؛ فيأنى 
الجواب : 
ایاسبدنا هذه صوره (ذا استولت علی أهل 
مجلس وجدت لها عدوی لا تملك وغاية لا 
ندرك لأنه قلما يخلو الإنسان من صبوة أو 
صبابة أو حسرة على فالت أو فكر فى متمنى 
أو حوف من قطيعة أو رجاء لمننظر أو حزن 
علی حال». 
لكن «حكاية ۳ القاسم» تفترب من (الن لبلة 
وليلة) ليس فى الفضاء البغدادی الترف رحسب؛ علی 
رغم من أن هذا الفضاء يحفر لنفسه أنساقا مؤثرة فى 
نمل الحكى؛ شأن الطعام والغناء؛ إذ لم بعد الطعام 
نزبينياأ» كلما جرى ذكر أكلة موصرفة؛ كالزيرباجة 
مثلاً. كما أن الغناء لم يعد إضافة لزيينية كلما اقترن 
باسم م‌حدد وموصرف: لکن ۱ حکاية ۳ القفاسم) 
تشتغل فى أنساق آحری سائدة فی الحکی الشهرزادی؛ 
نکلاهما بتحرك بدانمی الال والجسد؛ وکلما تباطا 
لحکی جاءث النصيحة بالزید: «من كان منکم له مال 
فلا يتوفع به حادثا بسرع الیه ولا بخلفه لوارث لا يترحم 
عليه؛ بكأن شخوص شهرزاد قد سمعوا بالنصيحة فأسرفوا 
فى الإنفاق؛ ومن «كان منكم فقيرا فلبستفرض ويستدين 


۱۷۸ 


ولا یبال بکثر: الغرماء والطالبین؛ . آما الخلاصة فهی 
الالهماك فى اللذة؛ ذلك الانهماك الذى يجعل الحكى 
لشهرزادی بتداسل فی الجسد والشهوا وطلب الغريب 
والجدید : 

«افتتوا فى أكل الطيباث شراب السکراث 

رسماع المطربات المحسناث و ..ك التوازج 

والمغنيات .. من فيام.. سرا وعلائية ... 

المملوكة والحرة والزانية والمستورة. 

إياك آن نکره شیشا نری 

ويك ولو کلباً علی مزبلة؛". 


لکن مغل هذا البيت وأمثاله الئى يأخمذها عن 
ابن الحجاج وعن غيره نتماشى مع مسعى السرد لهدم 
الخطاب الأمر وتمظهراته فى ما يسميه المؤلف عند 
تفدیم الحكابة باللغة المستفضحة والمستفصحة لتكون 
«كالتذكرة فى معرفة احلاق البغداديين على تباين 
طبفنانهم) ؛ فان وجد الشفاوت بین النازل والرانب 
والمقامات فإن علی الحاکی «جمع ما هو مفثرف! بين 
لاشخاص: ولیس صعباً بین الخروج علی سلطة الکلام 
الأمر فى الشفافة السائدة» سفشرباً نی اللح والطرائف 
والأشعار من مشبلاتها التى تتكرر فى حکایات المدن 
الشهرزادية؛ واضعاً هذه فى وحدات أساسية تشوزع فى 
ليال أ یام پفول الأزدى (أو التوحيدى) : 
٠هذه‏ حكاية مقدرة على أحوال يوم واحد من 
أرله إلى آحره أو ليلة كذلك: وإنما بمكن 
اسعيفاؤها واستغرافقها فى مثل هذه 
المدن(ص ,)5-١‏ 
وبيدما بشغل الوصف التزبينى والقرائن حيزاً كبيرً 
فى الإنشاء المعبى بتمشيل الحياة البغدادية؛ فإن وحدات 
القص الوظيفية تببی علی أساس الاجابة عن استفهام» 
متوزعة فى أفعال متفاوتة أساسية وحوارية. والاستفهام هو 





الحفاز الرئيسى للحكى ؛ معادلا للحدق الشهريارى؛ عدا 
أنه يعرض لصاحبه على مستوى متشابه مع متلفيه؛ أو 
لربما يضطره الاستدراج إلى «التدازل؛ و؛التواطؤ؛» وغالباً 
ما یفتعل أبو القاسم مثل هذا الاستفهام لیتوالد عنه آخحر: 
داين تلك الغنیسات الاجنات؟ آين تلك الألفساظ 
الملاح؟)؛ فیولع الستمع بهذا الک فيسأله: (يا أبا 
القاسم لر تفضلت بعض تلك الحکایات لکنت فد 
أتممت الأنس بأحاديئك». ربشمنع أبر الفاسم؛ الا يا 
سيدى أطلب نفسك غيرى تضحك عليه...؛ (ص ۷۰ 
۱ فيكون الاستدراج قد نكامل؛ فيسترضيه الآخر؛ 
إن أنعمت شكرناك ... وإن أبيت لم نطالبك بما 
يشاكل هذا وكنت المعظم الموقر عندناء . لکن استراتيجية 
الاستجابة تقوم هى الأخرى على أساس المنايزة 
والاختلاف؛ فلا معنی دوك مغایرة؛ ولا مرية دوك لضاد. 
وهكذا يقول لقوم من خراسان: 

۱ - لو أن وادیکم هذا الذی تفشخسرون به فی 
العراق ما ارتضوه لقربتین ولا سقوا منه مزرعنین. 

۲ - هل آری عندکم من آرباب الصناعات والمهن 
مثل من ری ببخداد من الوراقین والخطاطین والخیاطین 
والخراطین والزرادین رالزوقین والطب‌اخین رالطحانین 
والمطربين.... 

أى أن المهن والحرف والقوى المنشجة هى التى 
نشكل مظهر القوة الاجتماعية لديه مقارئة بالفئات غير 
المنتجة . 

۳ - وهولا يرى الملابس والأزباء ولا الظرف 
والظر فاء ولا الأكلات والطعسام والشراب كما براها 
ويعرفها؛ فتكون هذه مناسبة لوصفها. 

4 - وعندما يتذكر المغنيات والقيان ويجرى 
الفارنات تکون هذه مناسبة لذكر لوعته لفراق بغداد. 

. ولا يتسوقف عن ذكر المقارناث الأخسرى 
بخصوص الحياة والأنهار والمراكب والزوارق والسباحة 
والشطرخ ... إلخ (ص (oof‏ 


النضاء المساشر 


ونم نبدو هذه المعلومات كأنها هى نفسها الى 
يستعين بها السارد فى الحكاية الحضرية الشهرزادية 
لکمستین الک رتمسزیزه؛ فان 1حوارباتا أبى القساسسم 
يسئعين بها باث السرد لإظهار موهبته وقوة شخصه ما 
دامت هذه الموهبة هى سبيل الرارى فى العيش والتردد 
على المجالس. ولهذا السبب؛ فإن تأكيداته تتمركز حول 
النظرف فضاء راالشخریب» استرانيجية سردية من خلال 
المقارنة والمجاورة. فهو إذ يبرر مفاضلاته اختلفة خخطاباً 
نثرباً أو نظماً على أساس التبليغ پسعة الحال والرفاه فی 
الحياة البغدادية؛ فإن المقارئات والمجاورات تهدم أبنية 
الجتمع امرف من خلال تمائلها بالمرفرض» بینما بجری 
تراكم المودة لحالة الهو والظرف ذائها بمعسزل عن 
الفدات الحاکمة أر المستفيدة. فالأخيرة نشراجع إلى 
الخلف كلما تمكن خطاب الانشقناق أر الريبة من 
استجماع مستفضحه متقدما إلى أمام عارضا لكل ما 
یألفه الفاعلون من الحرفيين رالصناع والغنین فى ححياة 
لهم نئن الجوارى فى (ألف ليلة وليلة) لبلوغها خخروجاً 
على مصيدة الفئة الأمرة أو المالكة؛ كما هو الأمر فى 
«حكابة شمس النهار وعلى بن بكارا . 

لكن الحكاية نشتغفل على الرغم من ذلك 
ك(ألف ليلة وليلة) فى ضوء تعدديات لسائية واسعة لا 
يغيبها الأنين الموجع المذكور. 

ونشتغل هذء (التعددية) اللسانية فى «حكاية 
آبی الشاسم البغدادی» بما بوسع س نضاءانها وبفربها 
كثيراً من فضاء حکایات الحلاق البغدادی واخرته فی 
(ألف ليلة وليلة)؛ وهی ذ تال فى المطالع والخواتم 
علی ما هو مألون حینشذ (ای الحزن علی آل البیت) 
فإنها تهدم ذلك حالما يجد السارد أبو الفاسم التميمى 
ضالته فى الموجودين ؛ فیظهر کما هو السروجی مثلا 
نی (القامات) صعلوکاً عباراً. لكن المؤلف الأزدى 
يستعين بما هر آخر؛ فهو يلم ليلا بنظربة التناظر» فالبشر 
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ما هم إلا صورة مصغرة لما هر أكبر وعالمهم ما هو إلا 
أنموذج أصغر عن الكون. ويذكر ذلك فى مقدمته» كما 
أنه يعرض لما فاله الجاحظ وغيره فى شؤون الآداب؛ لكنه 
بمهد لبطله البخدادی ولتعددیته اللسائية بااکثر من اشارة؛ 
کالستفصح والستفضح! فهو لا بمنی الفصیح رالعامی 
فشحسب؛ وانما یخص لفة الاطداب رالبالفة رظلها 
الفصيح»؛ رلغات العامة ونطويعانها اليومية الفاضحة. ولهذا 
راه على لسان أبى القاسم يقيم المقارنات بین أصفهان 
وبغداد» فیذ کر من سواد أصفهان « کورسمان؛ » ولا 
بشورع عن القول إنها لا تعنی غیر «خرا جامد وخرا 
رطب... إلخ؛ . وبدون مثل هذا القمادى السوقى لا 
يحقق أبو القاسم غرضه فى امتداح بغداد ونعداد حارانها 
ودروبها فى شرفى الرصافة أو فى الغرب» ويسأل نفسه: 
«أبش بملك أبو القاسم إلا دموعاً على تلك المعالى٠؛‏ 
فكل شئ عدا بغداد لا بعنيه؛ ولهذا يبئدئ بالمسميات 
ويمر بالأماكن حاشدا ما لديه؛ مستميناً بلغانه کلها؛ 
متغيراً متبدلا فى كل مرة؛ ثرثاراً سوقياً كحلاق بغداد 
غالباًء يعجز عن العيش فى غيرها , , 

با أهل بفداد فسرقستی نلم 

يا سادتی غریشی عن الناس (ص ۲۲) 

نهو معنى بالحياة فى الأسواق والبييوت وبدجلة 
ومراکبها ر ازواریفها؛ رالجواسن برتفع ما بينها أصوات 
الأغانى وخفقات النايات والسوالى وأصوات الملاحين 
وزعقات المؤذئين » ف 

من أى انطار آسیست راب 

ست الحسن حيران فى جوانبها 

وبيدما بنشغل باث السرد بالمرض رالرصف 
التزييبى؛ فيذكر أسماء حارات الرصافة والكرخ ودروبهما 
وأسراقهما وجماعات سكانهما وحرفبيهما؛ يفئرف عن 
مثيله فى حكايات الحلاق البغدادى؛ فالأخير لا يكثر 
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من هذا العرض؛ وبسئعين به عند حركته أو حركة إنخونه 
كما يرويها عن روايتهم. وحتى عندما يمر على الموائد أو 
اللایس لا پشرتف عندها کشبرا؛ آما الوصف الشزیینی 
رالتفصیل الوائعی فهما من مکوناث السرد الأساسى) 
يستعين بها من المعرفة المتيسرة فيعيد تقديمها ثالية فى 
صفحات کاملة عن الثیاب والعطور والاکول رالشروب 
والمشموم! أى أن اللص بنتمی إلى فضاء مثرف تکثر فيه 
المؤلفات فى الطبيخ والأغذية والمشروبات؛ أنواعها وأوقاتها 
وفوائدها. ولهذا غالبا ماتتجرد اللفة هنا من الضردات 
الستفصحة والستفضحة» ونشغل بالوصف والتعداد 
باستثناء تدخلات صاحب السرد کلما وفف عند 
وصف مثبر (قد جمع وصف العاشن الوجل المشوق 
والخجل) ؛ مارا بهالفراش) الذى يقدم الطمام ... لخ؛ 
ویستاثر الشروب باهتمامه» فیکون قد استند إلى سلطلة 
آحری؛ سلطة الخمریات الائعة آیام العباسیین؛ فیأخذ 
عن الشمر الخمری ما هو مكيف عنه؛ ضعيف میسور 
على جلسائه؛ قائلاً فى الثناء علیه: 
«هذا والله شمر غناژه فی القلوب والله من 
عنائه هذا على خطر فکیف الجیوب العسکر 
على صونه شهادة؛ رقعه فى القلوب مرقع 
القطر فى الجدب؛ . 
ای آن الاستمانة بسلطلة الشعر کانها من سلطاث 
الكلام الآسر والمرجعية المألوفة تمائل استعانة السرد فى 
(ألف ليلة) ؛ لكنها تقل شأناً عن استدعاءاث بطل المقامة 
للشعر المنظوم والكلام الملغوم: نهر فى التمهيد 
رالاستهلال لا بقل سوفبة: «بائلج باسندان ياكلب أيش 
هذا من حدود الفنا سفلة بارد...0؛ 
كان قد تغرغر بالعوسج (ص ۰) 
رمثل هذا التمهيد هر سبيله لتقديم الشعر 
البغدادى المغنى: ويكون الشعر المغنى فاعلاً فى النفوس؛ 


عبد الله المرزبانى : «رهاج وأزبد ونعر واستعر رعض بنائه 
وركل برجله وللم وجهه ألن لطمة فى ساعة؛ 


فبالك نظرة أودث بعقلى 
رغادر سهمها مثى ججريحا 
فليت مليكتى جادن بأخسرى 
وإن نكأت بهامنى قسرورحا 
فإماأن بكرن بها شفائى 
والإحالة على الشعر من جائب؛ رظهرره سلطة 
مكيفةٌ للفعل ؛ حافزاً تولیدیاً من جانب آخره بطاقة كلية 
للغة منفعلة فاعلة؛ يعيدنا إلى أنساق مشابهة فى الأثر 
عند (ألف ليلة وليلة) عندما ينطرب محمد على 
الجرهرى (الخليفة المزيف) مثلاً؛ فيسقط مغشيا عليه» أو 
عندما يصاب آخرون کملی شار بالأثر نفسه؛ فالطاقة 
النوليدية للأثر (ومن لم للفعل) مخبل على وضع سابق؛ 
قصة ماضية. ولهذا كان ابن صبر الفاضی پنهمست 
إلى ١درة)‏ جارية أبى بكر الجراحى (من درب الزعفران) 
كما يحب أن يؤكد؛ وإذا ما وصلت إلى «كان وكناء 
انهمر دمعه ومخركت همومه وظهرت عليه آثار العشق: 
لست أنسى لها الزيارة ليلا 
طرقشدا وأثبلت نتشلى 
طرفت ظبية الرصصافة ليلا 
فهى أحلى من جس عوداً وغنى 
كم لیسال بتنا نلذ ونلهسسه 
ونس فى شسسرابدا ونفنی 
هجرننا نما إليها سبيل 
غيرأنانقول كان وكتا 
والاحالة علی الکان (درب الزعضران فی الکرخ) 
ومقدمها فى الرصافة يستعيد أجواء (ألف لبلة ولیلة) 
وحکابة صاحب الفتیان مع أبى الحسن العمانى؛ لكن 
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الشعر پتمدد نی فضاء الغناء البخدادی رصفرته 
الاجتماعية التى نتباعد فى مشل هذا النص عما 
کان «مستفضحا؛ لفة. رلهذا لا يكتفى باث السرد 
ب (ترجيعات» ربحائة جارية ابن اليزيدى إذا غدث؛ 


وانمم بأيام المبسا 
أو بما يجرى لابن غيلان عند هذا الغناء (وحماليق 
عبنیه) تنقلب؛ (وسفط مغشیاً علیه) وإنما يجارى الذوق 
الأدنى من هذه الصفرة فى تقديم مثل هذا المشهد؛ إذ 
بقال له: 
ايش كان يعمل ابن غرلان ۰.۰ 
فيقول: 
«إذا سمع هذا... وهات الكافور وماء الورد 
رسن يقرأ فى أذنه آبة الكرسى والمعوذئين...٠.‏ 
وكلما استعاث بشعراء معررفين ی عصور متباینة 
كابن الحجاج وابن نبالة والسروى العباسى بن الأأحنف؛ 
أو بأدباء وكئاب كابن الوراق النحوى وأبى إسحاق 
الجرجانى نضميئاً أر مشاركة فى الحدث؛ اكتسبث لغته 
ا١هيبة»‏ المقبول مهما كانت مفرداتها؛ فابن البخارى 
تطربه أفحران جارية ابن الأعمى فى مجلسها الغاص 
بنبلاء الناس؛ بما يعلى أن غناءها له هيبة «علية) القوم؛ 
رهی هيبة خننها بصونها أرلا؛ 
لقداً صبحت افبط کل عین 
تمابنها فأسعد بالعیان (ص ۸۱۱۷۹) 
وهی اهیبةا اجشماعية تلزم باث السرد بتحاشی السوفی 
من جانب؛ وشجنب البسحث فی الاستجابة البدنبة 
المندهئة أو المنفعلة من جائب آخر. 


الما 


أما عندما تعمل الإحالة الخلاف: كما هو فى 
بيث شعر للعباس بن الأحدف» فإن الاكتفاء بإيراد طرفى 
الجدل (الشاعر ومعارضه) لایتالف والسیاق» رلهذا یتم 
تشربك طرف متحاور آحرا فالواسطی بری لی السیت 
الشالی الریسة) ؛ فيصصيح: أا ثرون إلى العباس بن 
الفضائح والذئوب والعیوب محمولة على الفدرا ؛ مشيراً 
إلى البيث نفسه: 
فأكثررا أو أقلوا من إساءنكم 
لكن باث السرد يسشعين بسلطة أخرى لانفل 
نفاذاً» فهذا أبوصالح الهاشمى يقول؛ 
«هون عليك باشيخ فليس هذا كله مانظن... 
وماهذا التحارج والتضایق والشاعر بهرل ويجد 
ویفرب ویبعد ریصیب وبخطی ولا بژاذ بما 
يؤاخصذ به الرجل الدیان والعالم ذو البيان؛ 
(ص ۰۸۲ 


ای آن باث السرد بانی بسلطئين: واحدة شديدة الترمثت 
وأخرى أكشر الفشاحاً: فيقابلهماء وهو فى ذلك لا 
بختلف عن تودد وأمثالها فى (ألف ليلة وليلة) . وكما 
تجرى العادة؛ فان الکلمة الفصل هی التی تألی فی 
خائمة الجدل؛ وبینما بشسم الحوار للاحتمالات اللسانية 
فان الخاتمة تسرق الستمم آر التلفی الی جانبها. ولا 
كانت تتآلف مع سباق التنصيص عن الأغانى والأشعار 
فإنها نكاد تصبح لغة باث السرد؛ خاضعة للتكسير 
المقصود؛ إذ تأنى تدخلات باث السرد بصوئه تعليقات 
فى الغالب؛ فهر عندما يعرض لتجربة ابن غسان الفئى 
الطريل وسوء حاله ومرضه وعشقه الغلام الأمدى 
الحلاوى بباب الطاق» وما جره عليه العشق من وهن 
ومن ثم إغرائه نفسه ١فى‏ كرداب كلواذا؛؛ يستدرك 
بلزوم العودة إلى الفرح بدل الغم؛ 


۱۸۲ 


اليس إلى الإنسان من أمره شئ وما هو أيضًا 
ليه فهو مملوك عليه متصرف فيما يتصرف 
نيه وهو بظن أنه يأتى من قبله ولسمرى من 
غلط غلط ومن غولط تغالط والكلام فى هذا 
حماشى والإغراق فيه توسوس را فراج عله 
اجلب للانس وأنضی لسلامة القلب من 
الوساوس والهواجس» . 
وهكذا يأئى انشقاله إلى حبابة النواحة فى الكرخ 
وأخيتها صبابة؛ وهى فوق أختها حسناً رجمالا ودونها 
صنعة وحذقاً: ٠‏ ولم يكن للناس إلا حديثها فى نوادرها 
وأجوبتها الحاضرة وحدة مزاجها وسرعة حركتها بلا 
طیش ولا إفراط؛ ؛ أى أن الاستناد إلى (لغة؛ الناس يؤدى 
إلى فضاء آخر تفصح قرائئه عن رنحاء وخلو بال وانشغال 
بالطرب والنادرة. وهكذا يكون غلام الأمراء وغيره كابن 
البهلول مثيرين لهؤلاء القرم؛ فاضحين للسلطة الناهية 
الأخرى؛ سلطة «أصحاب النسك والوقار؛ |زاء الصبی 
الموصلى ؛ 
«بوجهه الحسن ولفره البشسم وحدیثه الساحر 
وطرفه الفاثر رنده الائد ولفظه الحلو ودله 
الخلرب وتمنعه الطمم واطماعه المتنع 
ونشكيكه بين الوصل رالهجر وخلطه ال باء 
بالإجابة ووفوفه بين لا ولعم إن صرحت 
له كنى وإن كنيث له صرح يسرفك 
منك ربردك عليك بعسرفك منکراً ويدكرك 
عارفا)(اص۸). 


وبعدما یکتیز الکلام بالتجسيد والتزيين والعلميح 
والمشاغلة والشوازى والشوتسر يكون صوث باث السره 
متسللاً بهدرء: 1حاله با سیدنا حالات وهدایشه 
ضلالات) : فیژ کد ذلك ببيت شعر اس قلائده) ؛ وبنظیر 
له هر ابن القصبائى وعلون غلام ابن عرس الذی شیر 
بکلامه وفتشه «ابن القنمی؛ وفد ۱طار فی الجر وحلز 





فى السماء؛ وأنفق: فكلام الغلام مشفوع بالحركة 
رالغنج والغناه: «من آرادنی مسرة آردته آلف مسرة ومن 
أحبنى رباء أحببته إخلاصا ومن مات لى مث عليه؛ ؛ 
رمثله مذ كور وهو يغنى ؛ 

بلى ثم إن الدهر فرق بيننا 

وأى جميع لا يفرقه الدهر 

فالكلام والشعر المغنى يحيلان على عادات 
رأحلاف وطباع وقناعات؛ لكنهما يفصحان مقارئة أو 
مفارقة أر تعارضاً عن حال المتكلم وهمومه ومشكلاته 
وصفته! إذ كما يتندر الصبى علون نفسه: 


«خلعت لکم ولم أنطاول عليكم.. إذا بفل 
وجهی وندلی سبالی ونولی جمالی ونکمش 
خحدی رنموج دی حاجتی والله الیکم غداً 
أشد من حاجتکم إلى اليوم! . 
ذالغد مظلم محفوف باخطاطر؛ ولابد من استتزاف اللحظة 
منعة روجاهة ومالاً. ومثل هده القداعة سرب فی 
الحکایات؛ وتف‌سر الانپماك الکبیسر نی الشهرات 
ربضمنها الا کول والشررب راحبوب رالشموم وجمم 
الال وطمره. 
وما يبدو انقطاعا فى الحكى لدى الأزدى فى 
حکایت مقارنة ب (ألف ليلة) جرى تمويضه بذلك 
التلميح؛ إذ يجرى التجسير معرفياء فالانهماك فى اللذة 
بتحفق اسئنتاجاً ليفضى إلى تصائيف الطعام؛ مستعيناً 
بسلعلة كشاجم فى أدب النديم أخذا عده ما قيل فى 
الطباخ الحبشى نارح افی دور بنی معن ببغداده"**» وهر 
لا بجمم بین «لونین رلا برالی بين طعمين؛؛ وكان 
«والله بطبخ ما بفیق شهوة اللعسان والشکلان راضمور 
والمغموم)؛ فتأنى أكلة كالزيارباجة «كأنها ديياجة؛ 
و دسكباجة كأنها جارية غناجة؛؛ لكن باث 
السرد ‏ الفاعل لا يشوقف عند موائد علية الفوم وإنما 
يذهب منها الی عادات «السفل؛ فى شواء الباذنجان؛ أو 


الفضاء المباشر 


إلى طرائف أكل الأعراب؛ كيف يكرن أكلك للشريدة 
مثلاً؛ فيقول الأعرابى : 

اأصدع بهاتين وأشد بهلءه يعنى الابهام 

وأخنع ماشده بهذه يعنى البنصر وألف سائرها 

بهذء يعنى الخنصر ثم أضرب بها ضرب ولى 

السرء فى مال اليتيم:”' 2١‏ . 

وبينما تتفرع مثل هذه المقارنات عن الانهماك فى 
الملأكول؛ فإنها ميل أيضا إلى أداب وعادات حضرية 
وأحری أعرابية بدرية» فما بالی عند كشاجم هر ١أدب‏ 
الندیما وبشمنه رصف الطعام وطرائف الطبخ رصفات 
الطباخ والفراش » وما يختلف عنه هو عادات العامة ونباین 
عادات الأعراب وطبيعة طعامهم للثريدة والرأس... إلخ. 
أى أن التعددية اللسائية هنا ندلنا على وحدات وطباع 
وفثات: وهی لعددية توسع من أفق الحكى ومجمله مقروناً 
باللبالى العربية؛ أى ب (ألف ليلة) . 
لكن التعددية اللسائية وما نفصح عنه دلالياً ومعرفياً 

فى :أبى القاسم؛ تختلف فى فعلها عما هو عليه الأمر 
فى ١المقامة؛‏ أو فى (ألف ليلة وليلة) ؛ فهى تتحقق فى 
الفامة فى المواقف التى ينقاد إليها أو يأنبها المتشردء 
البطل احتال؛ الساخر من نفسه وس الاخرین ؛ الطفیلی 
رالمبار: نهی لخات السارد - الفاعل فی مواجهة الأخر 
بلغانه اولا. وهی فی (الف ليلة ولیلة) تشباین بشب‌این 
الحکابات؛ ونتوز غ فیها لتژکد فی النتيجة انساغ الفن 
لعل هذا الاحتواء. آما نی «حکاية أبی القاسم البغدادی» 
فلمة انهماك آخر فی تفضیل بغداد على غيرهاء فكل 
مقارنة فی مطلع السرد ووححداته تنفتح على وحدة سردية؛ 
لكن هذه الوحدات تاثقى الأخرى فى خخيط الثثالى 
الذى بمكن أن نسميه بخيط «المنعة»؛ فكل وحدة 
نسمى إلى تكوين مثل هذا الالطباع عن حبياة مرنهة 
متلوعة طريفة. وكلما قاد الخبط إلى متوالية دائرية فى 
النوادر والفرائن والأوصاف تأكد حضرره نسقاً لم بئية؛ 
لستحن أن تسمى بلية المنعة) ؛ فهى مواجهة للزمن 
صادة له كما تظهر عدد علون وهو يغنى : 








نجاس اوري س 


ألاباقوم خلونی وش‌ألی 
فلست بتارك حب الغوانی!۱۱ 
بهدما تكون استجابة ابن المقنعئ خلیقاً فی الشعة الا نفاق 
فیبعث پالغلمان لشراء ما لستحفه الجلسة من طعام 
وشراب ولباس» ره بری نفسه موفقاًفی الاختیار: 
كيف ثرى فراستى من فراسة غيرى؟ أبى 
الله إلا مسا يزيدنى ولا يشيننى ويزيد فى 
جمالی ولا ینقص من حالی ریقر عینی 
ربقصم ظهر عدوى! . 
ای آن محقش لطف النادمة وأنس الجلسة لم یمد 
شخصياء وإنما يدل على رضا غالب وموافقة إلهية 
حميدة؛ فالمئعة مرضى عنهاء رمظاهرها وجاهة وعزة» 
ومجاحها كيد للخصرم. إن المتعة واللذة تشتغلان إذن فى 
داخل السرد بوصفها محمولات قوية للفعل؛ لكنهما 
تمئدان فى الفضاءات الأوسع للوجاهة والصراع داخخل 
انجشمم الترف من جانب؛ وبین الفشات التباينة من 
جانب اخر. 
ولهذاء فکل سژال لاح لباث السرد بلتفی حیط 
هذه الببية وتتاليهاء «فیقال له فی أثساء احاورة 
يا أبا الفاسم تعرف شيئا عن السباحة؛ » فيكون الجواب؛ 
«أعرف من السباحة أنواعاً لم يحسنها قط سمك ولا 
بطا؛ ثم: اأريد أن أعرف شيك عن ألفاظ الملاحين 
وأحوالهم؛ و(المراكب!؛ ونكون هذه الأسئلة وغيرها 
تمتیناً خبط اللذة فی السرده قفهى لا تنبنى على 
(حدت) أو حبلة؛ وانما تستجیب للرغبة فی معرفة 
مكوناث المدعة ومسمياتها وآفاقها. وتتأكد التعددية 
اللسائية فى احئواء الاستفهام على ألسئة الحضور فى 
الندوة أو المقامة بشكل مختلف عما هو عليه الأمر فى 
هذء الحكاية؛ فرواد امجلس يشغفرن بالمتعة لا بالحيلة: 
بمعرفة جليسهم أبى القاسم لا بتحايله أو تنكره؛ فهم 


۱۸ 


بربدون مله مسا یعلمود أنه عارف به؛ ولهدا نزدحم 
الإجابة باتفاصيل التى لا تنبنى على أساس «تنامى) 
الحدث؛ وإئما علی أساس دائری ملتف؛ فبه الاضافة 
والإسراف والسجع؛ كما هر أمر الععريف بالسهارين 
رتام رالشطار رلیفانهم وبذاءنهم: ؛ ٠أنا‏ الشيطان 
الأتلف أنا الدب الأكشف»: (أنا بوق الحرب وطبل 
الشنب»؛ «آنا الباقعة الشاطر أنا قلاع القناطر؛ ء «أنا 
قتلت ألا رأنا فى طلب ألف؛ وانفيت ونور الله إلى 
الشاش وفرغانة ورددت إلى طنجة وإفرئجة وأندلس وأفريقية 
وإلى قاف وخخلف الروم وإلى سد يأجوج ومأجوج... فما 
تلمت لها ولا علفت فيها» ولو اعترضه أحد: لم 
أكلمه إلا كلمة أبدد بها عظامه فلا ججمع إلا فى أشهر 
أو خزمت أنفه وجماته فی ثرنه رصفعته بهما أصلع رأسه 
مع رطلين من خخراء؛ . ويمضى العيار فی نسف ما هو 
اون ودارج؛ وماهو متكرر من صياغات؛ (أستنشقك 
020 إلا فى الجحيم.. ۰ ذا صاح آدم را مفقوداه 
أجسرلك ثم أنسرك»؛ ثم لو كلمنى الفيل 
لخترس ولو ضمنی السحر ليبس ولو عضنى الأسد 
لضرس -» (ص۱۵۸)؛ وبعدها بنهال بالسباب السرقی 
على الخصم المفترض. أى أن احشواء ما هو سوفی لا 
يعرض للحياة الاجتماعية الأخرى وصدوفها فى حاضرة 
الخلافة فحسب؛ رانما بعریها أيضاً: ويجردها من رداء 
الغموض والإغراب والتباعد؛ فيعيدها إلى الجلساء وقد 
خلت من عدرانیتها وحدنهاء لتشغل مكانتها فى حيز 
المتعة ورفعتها الممئدة فسیحاً فی احکی. 
ویینما تتموضع الجواری فی أنساق العشق والإغراء 
رالبيع رالکابدة والمفامرة أو الوساطة فى (ألف ليلة 
ولبلة) ؛ فان حكابة أبى الفاسم لا تکتفی منهن بما 
بمائل جواری (اللبالی) من إلاماء 00 والمغئيات !؛ 
فجارية أبى على بن جمهور زادمهر تعنبه لأنها تجمع فى 
شخصها الرفيع والسوقى؛ الحب والشهروة؛ الجمال 
والظرف. ولهذا يعرض لها أبو القاسم بالتقديم؛ 





فهى ؛ «طيبة الغناء كبيرة الأنراب والنسوآن؛ . 
رهر: امن أبرد الناس رأرحشهم) ۰ 
وهی : انتماجن). 
رهر: ایکثر التعانب رالتهاجر والدلال). 
وهو يكتب لها رقعة لتحضر وتغنى لزسارة 
«أبى الحسن الدورقى له؛؛ وهو صديقه يربد سماعها لا 
غير فيكون جوابها: «هو ذا آراه مقرطم السبال جب 
خراء؛ . وعذرها أنها مريضة؛ 
الا أندر على فتح عينى من الصداع وحلفى 
منطبق من الباذتجان الذی اکلته أمس). 
ثم بعيد باث السرد العرض»؛ فيقول: «هذا أبر على 
أهدل الشفتين واسع الفم غليظ اللسان؛ ؛ وهى «ضيفة 
الفم؛) فقال لها؛ «بحيائى عليك أدخلى لسائى فى 
فیك؛ » فقالت: الم؟ قد قامت القيامة حتی پلج الجمل 
فى سم الخياط) . 
وعندما حضر لدیهم افتی من مشافيع بغداد) وقد 
عشقها لاحفاً کات لها: 
أرسدينى إلى حبالك حستی 


أجابئه: #يامدبر أنا أعمل بك ما هو خحير لك من أن 
يطرقك خيالى. احمل دينارين فى قرطاس حتى أجييك 
انا بنفسی». ویشدخل باث السرد فیفول: «والجارية 
بخدادية لا تمرف لا الدنیا والدیناره. ای آن أنساق الروی 
عنها ليست ك (ألف ليلة وليلة)؛ حيث يلعب العشق 
فى غير الرسيطات ويحتم المغامرة. 

أما سياق حكاية جارية بن جمهور فهر أكثر 
العماسًا للواقع؛ فصاحبها موسر يغيظ باث السرد؛ افهو 
من كبار التجار قد أعطاء... من إذا أعطى لم يسخل... 
وأذل له ما أعز لغيرء»» وهو كما يأنى على لسائها فى 
مراسلتها له «ناجر السلطان العظیم الجلیل. 


آما ظرف الراسلة نهر آنه پباعد بینها وبین زرجه 

اببة عمه؛ فالأخیرة وضمها نی واسط ؛ والجارية فى 

البسرة؛ وأنام فى بغداد «فأقبل على شم العالی 

بلشيش الفالی ومعاقرة الدنان وسماع الفبان ومواصلة 

السرور ومقابلة البدور؛ . وكانث النتيجة ضجر زادمهر» 

ذكتبت عدة مراث. وهاهو كتابها الجديد: 

فهى نشكو الوحدة؛ (أنا محبوسة فيها - أى داره فى 
البسرة ‏ مثل بعض المجانين! . 

- وإن ما بأنيها من إبراد دوره فی البصرة لا یکفیها: «لو 
شربت منها فقاعاً ما کفتنی4. 

5 إن رکلاءه (السفل) لا پخنون عن شوم. 

- إنها تربد: انفقة نكفينى وكسوة ترضينى» . 

- إنها ليست ك (سمتك العسزيزة؛ فى واسط؛ تلك 
«الحمارة البلهاء الئى فى دارك تكسر الجوز على 
رأسها ولا تمسر تكلمك تظن أنك الوزير ابن الزيات 
أو إبراهيم بن الدب" 

أما زادمهر فهى «ندقك دف الكشك ونهيئنك هوان 
الکتان) , 

وهى تعيد له أنها «محبرسة» كانجانين. 

- ونور فتفول: «حلصنی منك ومن ريتك . 

إنها لا نريد مزيداً من الاننظار فيذهب: (شبابى على 
انتظاركك وأنث مشغول عنى بفرارك؛ . 

- وتتهسمه بأنه صار «لوطيا صاحب غلمان رمردان». 
فتحذره من البطر: «فان الحايك [ذا شبع سمی ابنته 
ملكة) . 

- رنصرخ به: «وحیا: آنفك العوج ‏ وکحلك رشوابيرك 
لا کانينك صاعاً با ع). 

فستخرج إلى البصرة » ر «إذا حرجت الجارية للغناء 
دحل سراویلها الزناء؛ ؛ ونپدده باه (ذا ساطل فنه 


محسن جاسم الموسوی 


«يشتهى أن ب .. كها إنسان؛؛ رإذا أحذ الغلمان: 
«أخذت أنا الأحداث؛ وإذا أخذت فى النساء ساحقت؟» 
لم لضيف: !إن عشفت تعشقت من هو أحسن ميك 
راذا زوجت تزوجت من هو آظرف منك (ص 
(Ye = Vê‏ 

أى أن المراسلة ليست مدفوعة بطلب الحاجة 
راللفقة كما بعلن ا أو كما يظن باث هذه 
الرسالة: ا پثبین بتبين أنها أمينة له وفية عليه 
مسهدة له: ای لا را ا 
راعطی ذهبا؛ : کما آنها مغذره من الذهاب إلى غيرهاء 
بعدما کان لابهناً بالنوم زلا معها؛ فهی عارفة بتأثیرها 
الجسدی فبه: «ما آعجل ما نسیت ذاك الذی کنت 
تقول ما يهنثنى اللوم حنى أمسك ت بکفی): فشهدده؛ ما 
إذا كان يظن أن يل : «بریش لا أملشه 
حتى نعود... ونضع كفك عليه فتعلم أنه لم يمسه 
أحد؛ , 

فاللذة القائمة يعرفها الطرفان ويتناجيان بموجبها؛ 
ونستخدمها لاستدراجه انية: «لملك صادفت أكبر.. 
وأنعم وأحر وأضيق!. أى أنها رغم الشتيمة لم نزل تريده 
وتتمناه؛ ولم نزل نلجأ إلى ما يشكل الإغواء لدبهاء عارفة 
بشخصه ورغباته ونزواته. 

ومثل هذه الرفعة تعد من الأجناس المدحلة على 
المحكى ؛ فالحكاية لتسع بتعدديتها هذه کلما احترت 
أجناساً أخرى كالأغنية والشعر والرقعة والنشور وأدب 
النديم والملحة والطريفة والنادرة؛ وهو ما تسئعين به 
«حكاية أبى الفاسم؛ لضمان خيط اللذة وبنية المئعة؛ 
فاسحة المجال أمام المتلفى والجليس لثبين فنضاءات 
الحكى الواسعة» حيث الإسراف والمجون واللذة والصراحة 
حد الوقاحة؛ والوقار والشتيمة والدميمة؛ والوفاء والخيانة؛ 
والفنى والفقر؛ والغاء والفسساد: «أبلغك شبهوتك 
با ابن جمهور عليك بالقحاب اللواتى يشبهدك فإنهن 
كل سبعة بصفعة؛(١ص‏ 77/4). أى أن الأجناس المدحلة 
كهذه الرسالة تمدد من نضاءات الحكى وتفرد إلى 


كما 





معرفة ما لاينضح بيسر فى الحكايات التى تعنى بالحدث 
أو بالحيلة؛ وكلما نفلص ميدان الحدث ومثواليانه» اشتد 
خيط اللذة ودوائر الإفصاح والكلام وانضحت معالم بنية 
المئعة التى تمسك بمثل هذه الحكابة من خلال الوسائط 
الفرائن رالشخوص موضوعة بين طرفى الاستفهام 
وال جابة اللذين يستعيدهما الراوى بين مقطع وآخر كلما 
جرى الانتقال من وضع معبن إلى غيره. 

وبيدما تلجأ حكايات (ألف ليلة وليلة) إلى 
الاستمارة وامجاز والتورية كلما تکررت مشاهد الجماع: 
(درة لسم تشقب ومطسية لم ترکسب!» کانت حكاية 
أبى القاسم تسمى الأشياء بأسمائها كما جرت فى 


ينه . 


رمهما يكن حجم الثفارت بین ١‏ حكاية أبى 
الفاسم؛ والحكاية الحضرية الشهرزادية» فإن الحكاية 
تعرض لانشغالات آخری فیها قدر كبير من التوصيل 
والتبليغ والهدم رالحضرر الشخصی ؛ بيدما تتضاءل هذه 
ونخفت أمام ججربان السرد فى (ألف ليلة). لكن 
امستقطضح) احكابة أبى القفاسم؛ يمثل الخطاب 
المهسمش أمام الذوق السائد على الرغم من حضرره 
الأساسى فى الحياة العامة» وهو فى ذلك رفيق الليالى فى 
تناميها واحتمالات تداولها الأوسع بين فئات اجتماعية 
متعلمة وعادية. كما أن القراءة المدققة فى الحاكى 
وامحكى ومنتوجانه فى العصر الوسيط قد يقود إلى العثور 
على متشابهات كبيرة غاب بعضها اضطرارا أمام السيادة 
الذوقية للخطاب الامر؛ وهی «متشابهات» قد تنضطرنا إلى 
سراجعة واسعة لشاريخ الأجناس الأدبية وحضورها 
رضمورهاء قبل الإمساك بدقة بما ترتب بموجب هذا 
التاریخ فى الذاكرة العامة التى لم تزل نشتغل معها بحذر 
آمام طغبان الادة الجدیدة قادمة الینا عبر الوسطاء: کما 
هو الحال دائماً نی ح رکه الثقافات بموجب جدلیات 
الاستجابة والواجهة, الطلب والتردد, کلما ازدهرت 
تقافات وضمرت آخری. 


الهوامش, 


Abbott, Nabla. ۰۸ Ninth - Century Fragment of the Thousand one Nighls ..." Journal of he Near Eastern Studies, VII, No, 3 {july 1949), _ 1 


ppl 29 -64, 


۲ الفهرست» طبعة طهران ۱۱٩۷۱‏ ص ۳٩۳‏ - ۲۰۸۰۸۸۲۱۳۹۸ ۲۲۵ ۴۹۷,۲۷۷ للإشارات اللاحقة. ونرد الإشاره للجهدياري فى مقدمة الوزراء 
والکعاب ابضا: قبن مصطفی السفا (القاهرا: الحلبی» ۰6۱۹۳۸ 

۴ 3 20,41 ,مج ,(1963 ,۵0۱۱۱ (Leiden:‏ وماااء ۰*۲ جمبق اه ۸۱ 110۷ 

؛ ‏ تفيل رداد القاضى؛ ص ۲۳. الإشارات اللاحقة لنسخة أحمد أمين (الفاهرة: الصییذه ۰0۱۹۵۳ 

ه- تيل أحمد أمين؛ ج ۲ ص۱۸۳ . ۱ 

. تخفيل آدم مثر (هابدليرج 1807 - منشرراث مكتبة المثنى الفاسم الرجب - نصوير بالأولست)‎ - ٦ 

۷ حكاية أبي القاسم البغدادي: ص ۷۹۱45 - ۰۸۸۱۸۹ 

۸ - الصدر نلسه؛ ص ۰۷۹۱۷۸ ويرد النص فى الإمفاع والمزائسة: تفيل آحمد آمین؛ جہ ۲؛ ص 0٩‏ - ۰۱۸۳ بإشاراث ضالية فى الفقراث السابفة, 

٩‏ - الصدر نفسه؛ ص ۱٩۱۱۸‏ ستوضع أرقام الصفحات لی الدن بمد هده از حالة. 

۰ - ص ۰۸ براجع أيضا کتاب السری الرفاه؛ اغیب راحجرب رالشموم والشروب (م ۳۹۲ ه) فين مصباح فلا ری (دمشن؛ انممیم العلمی) , وکالت الکتب 
النی صدرث فی هذا الميدان كثيرة ذکرها محمد بن (سحن الندیم فی الفهرست (طبعة طهران (۷۱٩۱)؛‏ ص ۳۷۷ - ۱۳۷۹ 


۱ - كأنه يكرر نداهات غيره من بين السابفین أو اللاحشين عليه ومن بینها صبحا السری الرفاه (ث ۳۹۲ ه) ص ۱۸۱ 
تمتم من اللذاث لبيل لاما 
باهر شن إناللشهطرب ل-سرئس 
١‏ - أما السباق الأوسع فهر الذي برد في! 


الرفی ار الظرف رالظرلاء للرشاء, إذ يقول (طبعة صادر) ١‏ اب محبتهن نظهر ما ظهرت خلامات البسار والمال » وتسفل عند الإفلاس رالافلال)؛ ص ۰۱۳۸ رلى 
حبده ظهرت کتب کلبرة ی الظرف منها لمد لله ن آحمد بن نی طاهر؛ كعاب المعظرفات والعظرلین؛ الفهرست» ص ۰۱۱۶ 





۱۸۷ 
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موت الاأحدب وقيامته 


محمد بدوى” 





ای ۱۱ ۲ ۱۱ ۲۱۱۳ 


«الحسد المضحك:؛ الكرن من نتره‌ات رنواشز (....) لا يدغلق ولا 
يدجز ولايصبح جاهزأ: إلما يتجاوز ذاته ويتخطى حدرده۱. 
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حبن يصل القارئ إلى نهابة حكاية «الخیاط 
والأحدب واليهودى والمباشر والنصرانى..؛ فی النشرات 
الحديثة الشائعة لكثاب (الليالى)؛ سبشعر فورا أن هناك 
شيئا ناقصاً. ولو واصل القراءة فدلف إلى الحكابة التالية 
التى يعلوها اسم «حكاية مزين بغدادة؛ فإن ما أحسه 
وأربكه سيتحول إلى يفين؛ فالحكابة الأرلى لم ئنته» فيما 
تلوح الحكاية الثائية بلا رأس» لأنهاء ببساطة؛ بلا بداية. 
وحتى لا يشحول سابقتراه إلى ركام من الأحداث 
والمشاهد العاجزة عن انشاج معنی؛ لابد له من رفض 
الانصياع لهذا التدمير للجسم الفيزيقى لنص واحد. 


* مدرس الأدب العربى الحديث» جامعة القاهرة» فرع الخرطوم. 


۱۸۸ 


میخائیل باختون 


فى النشرات الأولى ل-(اللیالی) ؛ ترك الناشرون نهر 
الحكايات پنساب دون سدود. لكن فيما بعد؛ وضعوا 
لكل حكاية عنوانا أو اسما على وجه الدقة بلخص أهم 
ما فى الحكاية عبر استخدام الفاعلين الأساسيين فيها. 
فالعنوان غالبا تزع على عجل من كلام السارد؛ ويبدو أن 
الناشر وجد عنوان الحكاية طويلاً فاختصره؛ أو أنه رأى 
مزين بغداد أكثر أهمية وثراء من أن يلحق بآخرين فخصه 
بعنوان مستقل . مهما يكن؛ فنحن مع ححكاية واحدة لا 
حکایتین ؛ لا لأن اجاورة عل من السابق جذراً للاحق؛ 
ولا لأن لکنة السرد تاذ هيئة النسغ لما ظنه الناشسر 
حکایتین» بل لأن لدينا حدثا واحداً وشخصیات واحدة 
بحرص السارد على تتبع مصائرها حتى نهاياتهاء كما 
يفعل دائماً؛ عبر حس سيرى واضح. إلى ذلك كله؛ 








لديئا النهاية لشفلیدیة! حیث بنحل اللسق فى هدوه؛ 
انتظارا یه هازم اللذات ومفرق الجماعات. 
ينهى السارد الحكاية قائلا : 
الم إن الملك أمر أن تسطر هذه القصة 
فسطررهاء ثم جعلوها فى خحرانة الملك ثم 
خلع على اليهودى والنصرائى والمباشر وجعل 
الخیاط خیاطه ورنب له الروانب وأصلح بینه 
ربين الأحدب وحلع على الأحدب خلمة 
سية مليبحة ورتب له الروائب وجعله نديمه 
وأنعم على المزين وجعله مزين المملكة ونديمه 
ولم يزالوا فى ألذ عيش وأهناء إلى أن أناهم 
هازم اللذات ومفرق الجماعات!. 
القارئ الخبير ب(الليالى) يعرف أن للبداية 
مراصفاث وللنهاية كذلك مواصفات تكونت عبر مارسة 
طوبلة للسرد. وهنا فى هذه النهاية - جم السارد 
الأبطال الأساسيين لأنه صاغهم فى حكاية واحدة؛ لها 
فضاء واحد ونهاية واحدة يتطابق فيها الغلا قوس الحياة 
مع انلغلاق فوس السسرد. وككل حكايات الملوك 
والسلاطین انحبین للسسمسر؛ يكافى الملك الأبطال 
الساردین علی ما قدموه له (رلنا) من متعة عبر سردهم 
المطرب العجيب؛ ويتحقق للمتلقى ولو فى يوطوبيا النص 
حلمه بالجرة الذهبية؛ فهوء كهؤلاء الساردين المجهولين: 
يحلم لو يخلع عليه ونرتب له الروائب؛ ليقضى عمره 
البافى هائئا فى كن شبيه بما يخلقه السرد؛ حيث 
الجوارى الفائنات والفضاءات العجيبة والسمر المئد؛ إلى 
أن یأتی هازم اللاات ومفرق الجماعات. 
وإذا كنا إزاء حکاية واحسد: لا حکایشین بالعنی 
السابق ؛ إلا آنا بالقدر نفسه من القوة مع حكايتين ؛ لکن 
بمعنی آخر بنهض على تولد واحدة من الأخرى. بهذا 
نكون مع حكاية إطار بالمعنى التقليدى؛ أى الحكاية الئى 


سرت الأحدب 


سيج مجموعة أخرى من الحکاپات؛ لکول غالبا مرئبطة 
بها على نحو من الأنحاء. كأن الحكاية أم تنسل أبناء قد 
يحملون بعض صفائها فيشبهرنها؛ وفد بنمایزون عنها؛ 
معلدين لهم هوية خخاصة؛ لكنهم فى النهاية لديهم؛ لو 
أرادواء حرية الانفصال عنها والتحرر من آمومتها. الححکاية 
الإطار هى حكابة الأحدب طبعا؛ فیما تمثل السلسلة 
الحكائية الداخلية؛ الحكاية الثانية. 


۲ رت 
الأحدب؛ كما هو واضح من العلاماث اللغوية 
المصاحبة له شخصية کالن تهبمن علبه صفاته 
الجسدية؛ أو على الأحرى صفة جسدية واحدة هى 
التحدب؛ فتطغى غلى أسمه وتقوم باختصاره فى لقب؛ 
لم تحدد له درراً ووظيفة: لا فى الحياة فحسب؛ بل فى 
السرد ایضا. رژیته, کما بفرل السارد: «تضحك الفضبان 
ونزيل الهم والأحزان». لذلك يضعه السارد فى مجال 
يدميه منذ السطور الأرلى؛ فيأخدنا من ثم إلى فضائه. 
كان يسير سكران؛ يغنى؛ فرأه رجل محب للهو والطرب» 
وكانت معه زوجه الضحمة الثوائة إلى فعل حشن بعد 
اشهاء زوجها من غشیانها. وعلى هذا النحر؛ يلوح 
الأحدب للرجل وامرأنه موضوعا للرغبة؛ فيعزمان عليه 
ویذهب معهما إلى البيت. كان يمكن لسارد آخر غير 
سارد (اللیالی) آن بنتج من هذه العناصر حدلاً فکاهیا؛ 
فى منادمة بريشة تشهی کما بدأت. آثول «فکاهیاا 
فاصدا؛ لان السارد الزم نفسه حین خلق أففاً للتوقع: 
ينأى به عن الجد والجهامة. لفد ألفى فى السطر الأول 
بحافز لابد من استشماره؛ وهو التكوين البدئى لبطله. 
لکن ساردنا لا يمكن أن يقستدم بسهرة تقليدية 
كما بدأت؛ وإن اقتنع هر فلا أظن أن متلقيه سبشاركه. 
كلاهماء السارد والمتلقى؛ واقع فى أفق من السرد 
ونلفيه؛ يخلق صفات وحصائص معينة؛ تکونت عبر 
لقائهما المند. 
۱۸۹ 





محمد بدرى 


سارد (الليالى) مولع بتفجير دراما عالية الصون؛ 
خشلة؛ تكو على الصدفة:؛ وتكسر التوقع! فيتحول 
الحدث البسيط إلى حدث وحشى؛ أو على وجه الدقة 
احثياره بن الممكناث المفروضة عليه؛ يذهب دوماً إلى 
تدمية نصية تأخيل النص دائماً نحو الإثارة والغرائبية. 

رهكذا يجعل السارد عشاءهم سمكأ وخخبراً 
وليموناً. ولأن الزوجة راغبة فى مرح خخشن؛ فقد أخذت 
جزلة سمك كبيرة ولفمتها للضيف»؛ وسدث ثمه بكفها 
وأنسمت أن يأكلها دئعة واحدة؛ فى نفس واحد» ودون 
مضع وبالطبع ابتلعها الرجل الصغير الشمل اوكان فيها 
شوكة قوية فتصلبت فی حلفه لأجل انقضاء أجله؛ . 


إلى هنا تشهی الحلقة السردية الأولى لسسارد 
عجول؛ بأخذ متلقيه مباشرة إلى حدث صاخب؛ إلى 
أناس راغبين فی منعة خشنة؛ حول الجد إلى هزل. وبدلا 
من الحصول على طرفة أو مشهد ضاحك؛ قد يذكر بما 
كان يسود فديماً على المسرح من تولد الضحك من 
مناظر الصفع والتمذیب الجسدى... إلخ؛ يجد العابئان 
لبريكان أمامهما جثة رجل غربب تعرفاه منذ برهات. 
تدفع المرأة آدمها إلى الفعل. وحين يجد الجد ونتكشف 
هيمنة الرجل عن ضعف باد فى عجزه عن التصرف؛ 
تتقدم هى لتشير عليه بما يجب عمله؛ متسائلة «ما هذا 
التوانى ؟1 ليكون السؤال استنكاراً منطويا على جواب. 
وهكذا يلقيانث به أمام ببت طبیب بهودی؛ وش رکانه 
وبفران. ولأن الشقافة ترى أن اليهودى بخيل محب 
للمال؛ فقد تركا له نصف دينار ليبتلع الطعم؛ فإذا به 
أمام المأزق نفسه. 

تكرار المأزق يعنى نكرار سلوك النسخلص منه؛ 
نللیهودی امرأة تستطيع كامرأة الخياط أن تمكر وتمتال 
رد حلا, وبکرن الحل الشخلص من الا حدب: انطلع 
به إلى السطح ونرسيه فى بيت جارنا المسلم فإله رجل 
مباشر على مطبخ السلطان وكثيرا ما تأنى القطط فى بیته 
وتأكل مما فيه من الأطعمة والفیران وان استمر ليلة فیه 
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تنزل الكلاب عليه من السطوح تاکله جمیعه». وکما 
تخلص الخياط وامرأئه من الأحدب؛ وكرر فعلهما 
اليهردى وامرأنه؛ يسير على الدرب نفسه طبما المباشر 
على مطبخ السلطات. 

حلقة سردية واحدة هى الحلقة الثانية؛ تنبهض على 
لتکرار وسوء الفهم رالصادفة. الابطال یمکرون أو يمكر 
السارد بهم ونحن نتابمهم لاهثین؛ حتی [ننا لا تتوقف 
للسژال عن أی شوم. ولان السارد يعرف الخيط الرفیع 
الفاصل بين الجد والهزل؛ وحتی لا بتکرر السلوك نفسه 
إلى مالا نهاية؛ يقوم بشوربط الرجل الأخیر؛ القبطی 
السكران؛ الذى رقف بريق الاء فی الظلام فلما رأی 
الأحدب وائفاً مستنداً على الحائط «ظنه؛ رجلا يريد أن 
بخطف عمامته؛ «وکان التصرانی قد خطفرا عمامته فی 
اول اللیل فلما رأى الأحدب وائفا اعتقد أنه يريد خطف 
عمامته فطبق كفه ولكم الأحدب على رقبثه؛. وفى 
الحال بجد الحارس قد فبض عليه وسافه إلى الوالى؛ ای 
إلى المرت. فكما مول الهزل إلى جد مع الخياط 
رامرأنه» نروح السكرة ومجئ الفكرة. 

لکن فسبل شنق النصرانی؛ وفسد نصسبت له 
«الخشبة)؛ يشن المباشر طائفة أهل الدينة اللی نشهد 
الفصاص: معلنا مسؤوليته عن موث الأحدب., وهكذاء 
قبل البدء فى الفصاص» يرز رجل أخر لينقد المعترف؛ 
البهودى؛ ثم أخيراً الخياط ؛ فتكون الأخبار فد وصلت 
إلى السلطان الذى يحضرهم لیفهم ما جرى» فيشرقف 
السرد؛ ظناً أن الأحدب ميث فعلا لمبداً سلسلة 
الحكايات الداخلية. لقد أخذنا السارد من المبدان الذى 
بجرى فيه مشهد الشبق الذی لم یشم؛ إلى فصر 
السلطان؛ لبأخذ اللك صورة شهريار المحب للحكاياث» 
وبنحول المتهمون بقتل الأحدب من صائعين للفعل إلى 
رراة» أى يقومون بالدور نفسه الذى أوكله السارد 
لشهرزاد فى الحكابة الإطار» فيبدو أن السمر مفضل فى 
مكان له فخامة القصور. 


حنى الآن» صاع السارد ثلاث حلفات سردية من 
حكابة الأحدب ثم توقف. الحلقة السردية الأولى تتمثل 
فى لقاء الأحدب بالخياط وزوجه. والحلقة الثائية حيث 
محارلة التخلص من الجفة؛ ثم الحلقة الأخيرة؛ أى 
الاستعداد لشئق القبطی؛ وتوالی اعثراف الجمیم؛ ثم 
يثوفف السرد. 

توقف السرد معناه تأجيل الكشف عن حقيقة ما 
حدث؛ كأن السارد بمعن فى إثارة شوقناء ناركا المجرى 
الرئيسى للحدث؛ ليدخل فى تفريعات جديدة؛ أى يبدأ 
فى سرد الحكايات الداخلية التى تقوم بمهام عدة؛ منها 
تفديم شخصية المزين الذى سيقدر لهء فيما بعدء إنقاذ 
الأحدب. هذه الحكابات تصلنا من خلال شخصيات 
لفاعلين أساسيين. وبرغم هذاء فإن وظيفتهم تغلب 
عليهم؛ فهم فى النهاية ببهضرن بأداء وظائف محددة 
فى حكاية الأحدب» درن أن ينه أحدهم بفعل يخصه 
هرء فمثل هذا الفعل إن حدث سيخرجه عن مشروع 
الحكاية أو يجعله بدءاً لمشروع أخر. للحكاية مشروعها 
الذى ند له جهاز السرد؛ ولا حياة لحد خا رجه . 


أن ينهض الفاعلون الأساسيون بدور القص عن 
آخرين؛ فهذا معناه أنهم شخصيات بتم اختزالها الی 
وظائف سردية. أما حین تتحدث الشخصیات عن نفسها؛ 
فدمة مجاوزة لهذا الدور؛ لأن الحدث حينكذ يتطابق مع 
الشخصیة؛ فالبطل هو السارد وموضوغ السرد» ولذا نبرز 
نی هده الحالة اللفحة الذائية فی الکلام. 

ليست الشخصیات - هنا - ملحصرة نی کرنها 
مجرد آثراه تتکلم» لکنها تصبح کدلك حفا حین 
پنحصر وجودها فی الكلام دون الفعل. شضصية 
الأحدب» وهى شخصية أساسية بالطبع؛ لا تقوم بفعل 
بل تتلفاه؛ وس لم صاغتها الحکاية من صفة بدنية 
ومهنة, أی الشحدب رالاضحاك؛ ولیس لها من وظیفة 
أخعرى سوى أنها موضوع الحكابة برمشهاء فيما تبرز 


الوظيفة فى شخصيات أقل منها؛ بل وضعت فى خخدمتها 
مثل الخياط واليهودى والمباشر والنصرائى؛ وهى جميعها 
شخصبات تتعهد الأحدب وتدميه؛ وقد قامث الحكاية 
باخئزالها على مسئوى التكوين فى علامة واحدة هى 
مهنة صاحبها او دبانته. فالخیاط رالماشر اختزلا فی 
مهنة؛ فیما احتزل البهودی رالتصرانی فی دیانتبهما. أما 
الخياط؛ فهوأرل من للعقيه؛ اول من 55 حدث 
استدراج الأحدب إلى الموث؛ أى أول من يدير مأكيئة 
السردء كما أنه قناة انصال الحكاية وأبطالها بالمزين؛ 
الشخصية الأساسية التى سيقع عليها عبء استنقاذ 
الأحدب. أما اليهردى؛ فإنه ‏ فضلاً عن دوره فى ححكاية 
الأحدب - يسرد حكاية أحد الشبان» ویمکن السارد من 
إبراز رژية الشفسافة للخر تلف فی الدین. وهکذا؛ 
سینهش الباشر رالنصرانی بدورهما فی نئمية حدث 
ا موث الوهمی؛ لم يسردان بدورهما حيكاية من الحكاياث 
الداخلية, 


ت 
لدينا فى الحكايات الداخلية؛ فضلاً عن حكاية 
الأحدب؛ حكايات أربع لأربعة شبان ومعهم نسازهم 
طبعا. وحكايائهم جميعاً نصلنا عبر رؤية سردية لأخرين؛ 
هم النصرانى والمباشر واليهودى والخياط؛ هذا فضلاً عن 
حكابات إخخوة المزين. كل حكاية من حكاياث هؤلاء 
الشبان تبدا برؤية عضر مبتور. النصرانى بؤاكل الشاب 
الأرل؛ فيرى يده المفطوعة. والمباشر بلحظ الشاب الذى 
أصابه الهلع حبن رأى الزرباجة فيسأل عن السبب» 
وكذلك اليهودى والخياط ؛ 
« نقات يا سيسدى فرج عنى كربى لأى شئ 
أكلت بيدك الشمال. 
* وقلنا له ما بقى لنا صبر على حديثك والإخبار 
بسبب فطع إبهامى يديك وإبهامى رجليك 
وسبب غسل يديك ماثة وعشرين مرة. 
۱۹۱ 





* ففلت له ناولنى يدك فأخرج لى بده البسری 
نتعجبت من ذلك وقلت فى نفسى بالله. إن 
هذا الشاب مليح ومن بيت كبير وليس عنده 
أدب 
* وإذا بصاحب الدار قد دخل ومعه شاب وهو 
أحسن ما يكون من الجمال غير أنه أعرج. 
بدء كل حكاية على النحو السابق يشى بأهمية 
هذه العلامة الجسدية؛ كأن السارد يرى فيها تلخيصا 
لشاریخ الکائن الذى قرر أن يسرد حكايئه فتشحول من 
جرح عاهة إلى علامة مثقلة برمزيئها. هذا ما يفسر 
السژال عن الجرح؛ وعن سببه؛ أى عن تاريخ المعاناة 
الذی خاضه صاحب العاهة؛ فلو كان المسرود عنه أعمى 
مثلا ما كان ذلك مثيرأ بالقدر نفسه الذى یحقفه کونه 
مقطوع اليد» لأن الأعمى فد برلد كذلك وما هكذا 
مبتور الید آر الابهام. يؤكد هذا أن أحدا لم يسأل 
الأحدب لم هو أحدب! لفد ولد هكذاء أى أن عيب 
بدنه لا بخفی وراءه تاربحاً. 

بسر الأطراف عنصر جلى فى الجسد الفيزيقى 
للحكايات؛ إله علامة نصية واضحة:؛ مجده فى حکایات 
الشبان الأربعة وفى حكايات إخموة المزين الذين يعانون 
أيضًا من عاهات. فشمة الأعرج رمقطوع الشفتين 
والأفلج ومقطوع الأذنين...إلخ؛ فنضلاً عن واحد من 
هؤلاء الإخرة أعمى. وهكذاء جد أننا فى كون من 
العاهات التى كدسها لنا السارد؛ عاهات تثير السؤال عن 
ناربخها وسببهاء فهى دلالة على الإيذاء البدئى والنفسى؛ 
وعاهات يضعها السارد فى سباق أخر فكه. العاهات 
الأولى أرب إلى عوار الصعاليك الشلاثة فى حكاية 
«الحمال والبدات)» آما العاهات التی جدها فی |خوة 
المزين؛ فسهى لا تعنى تنزلاً فى المرنبة ولا سبسيلا 
لاكتسابهاء؛ إنها عاهات مجانية دوك ثمن لصعاليك ليس 
لدیهم ما بفقدون. 
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حين يلفشنا السارد إلى العاهة على هذا اللحر؛ 
ثفمله قريب من فعل الشاعر فى إلفائه قصيدته إذا أحدث 
نبسراً فى موضع بصينه؛ لكن هذا اللفت فى حكايات 
الشبان الأربعة وشحوبه أو انتفائه فى ححكايات إخيرة المزين 
يشير السؤال؛ لم يلفتنا السارد إلى أهمية العاهة فى 
شخوص؛ ولا بتوقف لدی العاهة نفسها آر ما بشبهها فی 
شخوص آخرین» ألأن الشبان الأربعة جار أغنياء فحدث 
لهم مالا يجب فيما إخخرة المزين صعاليك؟ أم لأن 
السارد يجعل من دوال نصه ما يفارق بعضه بعضاً؛ 
فیجعل علامة سميوطيفية فی نصه حمل دلالئين فى 
آن. 

العاهات والعيوب البدئية؛ التحدب نى الأحدب 
والعرج وقطع الأذنين والشفتين ....إلخ فى إخوة المزين» 
تفجر الفكاهة» فيما نخئص عاهات الشبان الثلالة بإثارة 
نفحة غرائبية نقط . فلماذا؟ 


تنظر الثقافة إلى الجسم بوصفه وديعة من ودائع 
الله التى أؤتمن عليها صاحبها؛ فالإنسان ليس حرأ فى 
جسمه بحال» ولا بح له التصرف فيه. الوديعة ما أودع 
لدبك حثى يحين وفت ماء هر رقت استردادها؛ بذلك 
ليس لك أن تتصرف فبها سلباً أو إيجابا. لقد خخلق الله 
الانسان ف أحسن تكرين!: خلقه وأبرأه وصقله؛ فإذا 
ونم بهذا الوق الجمیل ما پشره جماله عرقب من فام 
به, حتى لو كان صاحب الجسد نفسه؛ له فحسب أن 
يبذل يده أو سائه أو الجسد كله فى سبيل الله؛ أما بذل 
شئ من الجسد فى سبيل أخخر فلا يحق له. يمكن فقط 
للجماعة ممثلة فى ولى الأمر أن نفعل ؛ أى أن نتدخيل فى 
هذا الجسم بالبئر نوقيعاً لعقاب حدد سلفاً. ولهذاء فإن 
فعل البثر فى هذه الحالة قصاص ؛ رغبة فى الإيلام 
وإصرار على إشهار الجرم. وهكذاء سيظل المعاقب يسير 
بین اللاس» مشفلاً بمبء باهظ هر بده القطوعة علی 
سبیل الثال؛ بحملها آینما حل وتفضح فعله الذی خرج 
به على ما اعتبرئه الجماعة محرماً. ولدى العرب فإن أى 


بثر لعضو من أعضاء الجسم ذو دلالة؛ جز الناصية دليل 
هزيمة الفارس؛ وحلق اللحية دليل على شرب ما؛ 
فضيحة أو انحراف عن المثل الأعلى للرجولة. أما جمريد 
الرجل من فاعليته الذكورية بخصيه فهو آلية مجتمعية 
نلجت فى ظروف بعينها: سعياً إلى تجريده من آلة مهددة 
لحريم مالكه. فى حالات خاصة بصل الأمر إلى حد 
إزهاق الروح أى إعدام المجرم؛ وأحيانا الاتتقام الرحشى 
كالصاب أو السمثيل بالأعضاء..فى حكايات الشبان 
الأربعة شخ السارد من البثر حافراً پرر سرده؛ فالحكاية 
إذن تخبرنا بحدلها المركرى قبل أن تبداأ؛ فهى لا نشغل 
متلقيها بنهاية الحكابة بل بكيفية حدوث فعل البتر؛ 
وتبريره . 

الشاب الأول بغدادى ناجر؛ وفى القاهرة يقع فى 
الحب. غربته عن بلاده ووحدته يدفعان به إلى الحب 
الذی یلوح ملاذاً وحماية واکتشافا للمرأة والمتعة؛ والألم 
أيضاً. وككل حكاياث الحب التى يكو أبطالها مجاراً أو 
أبناء جار: يكون السوق موضع اللفاء على نفيض البيت 
الذى يتحقق فيه الوصال. بيد أن علافة الحب تحمل 
جرثومة مونها. سرعة استجابة البنت مجعل الشاب ينقدها 
مال مقابل الحب؛ ومن ثم يصحو من نومه يوما فإذا ماله 
قد تبدد فيندفع خت وطأة الحاجة إلى سرقة مبلغ ضعبل 
فنقطع بده. الفتاة على نقيض ما نصور الشاب تمنح 
جسدها لأنها راغبة فى ذلك؛ ولأنها محبة؛ وما إن تعلم 
بحکاية سرفته وفع بده حتی نتزوجه رئمنحه مالها 
الکشیر ونرد عليه ماله؛ لکنها لحزنها علی يده تمرض 
«ويشئد بها الضعف؛حتى تموث. بذلك يتحقق دعاؤها 
حين لقينه أول مرة «جزاك الله حيرا ورزفك مالى 
وجملك بعلی» . لفد صار البخدادى الذى أدمن القاهرة 
غنیا لکنه عاد ثانية إلى رحدله. 

الشاب الشانى بعانى ظررناً شبيهة بظروف هذا 
البغدادى؛ إنه عار من الحماية؛ حاملاً عبء بنوته لأب 
مسرف مات عن ديون كثيرة. إلى ذلك: فهو بلا امرأة 


الم تالت لى هل لك زرجة فقلت إى لا أعرف امرأة 
لم بکیت». لکن إذا كانت الفتاة فى الحكاية السابفة 
تمنح صاحبها جسدها ومالها؛ فان الفتاة هنا ذات علاقة 
بالسلطة؛ نهی کهرمانة نی قصر الرشید. التقي الشاب 
الأول بصاحبته فتحابا ونواعداء وما إن النفيا حش 
تضاجماء لكن العلاقة بالسلطة هنا لمعل الأمر أكثر 
صعربة ونعفيداً: فيمر الفتى باختبار صعب: (ونحن نرید 
فى هذه الساعة أن ندخل بك الدار فإن دخلت ولم يشعر 
بك أحد وصلت إلى تزويجك إباها وإن الكشف أمرك 
ضربت رفبئك1١.‏ وبرغم أنه عرض نفسه لخطر الموث فإن 
صاحبته تنزل به عقاباً طالماً؛ ففى ليلة بنائه بها يرتكب 
خطأ هينا إذ يعائقها وفى يديه آثار الزرباجة فتقطع إبهامى 
بدبه ورجلیه, بعد ذلك «طاب قلبسها! ورضیت عنه 
نمدحته مالا لیشتری دارا لهما. 

آما الشاب البغدادی الثالث؛ فینفق ماله فی مصر. 
ونی دمثن بلتفی فتاة تمنحه جسدها. وفی الرة الثانية 
تصطحب آخنها الشقيقة للغرض نفسه. لاذا ات باختها 
رطلبت من صاحبها أن ينام معها. يدرك السارد أن 
الحدث على هذا النحو لا يستطيع أن يقف على قدميه 
دون عون منه. فیطرح بالفتانین معاء بأن يجعل الأولى 
نقتل الانية غیرة علی صاحبهاه بدلك بستطیع السارد أن 
يضع بطله أمام حلقة جديدة تفرد إلى إكمال مخططه, 
فهر مفلس ولا يجد أمامه سوى أن يسيع العقد الذى 
كانث القئيلة تتزين به ليكون العقد الخيط الذى يكشف 
سر كل شوم. وهکذا تقطع یده بتهمة السرقة ویفف بين 
أبى الفئائين «صاحب دمشق؛ الذی یلزم انحتسب بدفع 
دية اليد المقطوعة وبزروجه من اببته الصغرى غير الشقيقة 
للأحتين السابقتین: «آرید أن أزوجلث ابنعى الصغيرة فإلها 
ليست شفيقة لهما وهى بكر ولا آخد منك مهرأ وأجعل 
لکما رانباً مس عددى وتبقى عندى بمنزلة ولدی». 
وطبيعى آن یفرح الشاب بهذا الانتفال من وضع الشهم 
بالقئل والسرفة إلى وضع السد الثری «ومن أين لى أن 
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تمر حكايئنا بثلاث لحظاث سردية» غاصر فيها 
الفكاهة نقیضها؛ أولاها الجزه الأول من الحكاية الإطار؛ 
أى لقاء الخياط وامرأئه بالأحدب؛ حتی وفوف التهمین 


بقعله آمام السلطان؛ ثم نثنى بسلسلة. حكائية طوبلة؛ تبدأً 


بحكاية الشاب البغدادى عاشق ابنة القاضی؛ ثم حكايات 
الشبان الذين بثرت أطرائهم؛ وكوفئوا على ذلك بالگراء؛ 
أى بالعروس والسكن ورغد العيش؛ حيث جد سياقاً 
وحشياً؛ ينطوى على سخرية مرة عاضة:؛ تخوط لعبة 
المفايضة برمئها. أما اللحظة الثالئة؛ فتعيدنا إلى فضاء نلفه 
الفكاهة من كل صوب؛ حيث نهيمن شخصبة المزين 
الفضولى على السرد وتؤئمه لصالحها ومنطقها من خلال 
دوره فى حكاية عاشق ابئة القاضى؛ وعبر صونه بوصفه 
سارداً لحكايات إخصونه ودوره فبها. ولذلك قلت إن 
الفكاهة خاصر نقیضها وندمجه فی سباقها؛ فنشعر أننا 
ف سهرة منوعات حفيفة مرحة تملا فضاءها شخصيات 
تغلبها رظيفيئها؛ وتقلص وجودهاء فتكاد تقف على شفا 
الشخصية غير النامية؛ التى يمكن نلخيصها فى صيغة. 
فى «حكاية الحمال والبنات؛ مدعنا السرد 
ليسئدرجنا إلى فضاء وحشى. هنا نبداً دون خداع» وان 
كان للحكاية طرائق فى اللمب من نوغ آخر. المسارد 
ينبهنا إلى طبيعة الحكاية وأدواتها رمشروعها منذ البده! 
لأن کلمة الأحسدب فی العنوان؛ والتکوین الب‌دنی 
للشخصية» پرشحان «لاستعمال؛ البطل فی سیاقات من 
نوع مغاير لما رأيناه فى حكاية الحمال. ثم يتدعم الأمر 
بظهور شخصية المزين» التى تخلق أفى احثمال لدى 
التلقی مرتبط بالفضول والثرثرة. وکلا العنصرین یدمج 
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فى فضاوات طابمها شعبی؛ لنجد آنفسنا مع نمط معين 
ص المسرحة» بعشمد المفارقة بين الوهم والحقيقة» وسوء 
الشفاهم؛ والصادفة؛ والمراوحة ہین الوافعى والخرائبى 
الخ 

المسرحة محاكاة فعل؛ تشبيت برهة من الزمن 
وملؤها بحدث وقع وانفضىء أو ليس هناك ما بمنع من 
وقوعه. وحبن يستدعى المحفق مجرماً معثرفاً فإنه يطلب 
منه إعادة فعل الجريمة بتمثیله ار مسرحته ؛ ای بشرهینه 
من حلال بث الحياة فيه مرة أخخرى. بهذا يمكن أن 
نقول إن الممثل هو الشخص القادر على الانفلات من 
حياته الوائعية؛ لیقوم بلمب دور شخص آخر مختلف اه 
الشخص الاك لوهبة الاندراج فی علاقات قد تبدأ من 
الواتع؛ لکنها ننجاوزه مع استبعاد العلاقات الدالة على 


التعين؛ من أجل الدخول فی علامات رعلافات لها 


والتمثيل عنصر يصاحبنا منذ البدء حتی الخشام. 
نالحكاية تنفتح على مشهد مفشوح؛ حيث الأحدب 
یشحرك فی الفضاء السردی بنشروانه وئواشزه. التحدب 
عيب جسدى بمسخ الكائن لأنه يدخل تغييراً على 
صورته فيبدو مضحكاء أى أن ندمير فكرننا عن الكائن 
من خلال مسخه بحوله إلى موضوع له قابلبة تفجير 
الفكاهة. وسرعان ما يقوم السارد بتدعيم هذه الخصيصة 
بأن يضيف إلى محدبه سکره؛ والسکر بخلق الفرحة 
والدشوة فيما تتناقض هذه الفرحة بالحياة مع التحدب؛ 
كدت بالنهار اتفرج وجفت وت العشاء فلقفيت هذا 
الأحدب سكران ومعه دن وهو يغلى بفرحة فوقفت 
أنفرج عليه وجدت به إلى بيتى». الأحدب؛ إذن؛ بطفح 
بالفكاهة لأنه مل بالمفارقة بين مسخ الجسد الناتوع الداشز 
وبين السكر واليهجة والدف؛ إنه رجل مضحك رقابلیته 
للإضحاك مموله إلى نقيض للرجل المشفل بمواضعات 
الحياة الا جتماعية والدبنية. (لی ذلك, للاحدب خحصيصة 
بست للأخرين» لذلك يدعى لی البیرت درد خوف ا 
هذه الخصيصة هى أنه لا يخشى منه على النساء. 


مرب الأحدب 
ل د 


وبالشعل سنعرف حين نوغل فى القسراءة أنه يحشرف 
الإضحاك فى قصر السلطان «الذى لا يقدر على 
مفارقته) . 

لفد رأه الخباط فاستعمله؛ وراه الباشر فالنقط 
الفارقة, وتخلقت الکومیدیا علي الفور: «أما یکفی أنك 
آحدب حتی تکون حرامیاء . وعلی هذا؛ فالأحدب مثل 
رغم أنفه؛ فمن أجدر منه بالفیام بدور الميت حنی 
یکتمل مشروع الحکایة ؟! 


لکن سرت الأحدب تمشیل؛ ولذلك ننتج عنه 
مجموعة من الأحداث المنطوبة على عناصر تمشيلية: 
الخیاط رامرانه پمبثان؛ فيجدان أمامهما جئة؛ هكذا دون 
مقدمات. صحيح أنها جثة رجل جسمه معيب؛ لكنه فى 
النهاية نفس حرم قتلها؛ فيحتالان للتخلص منها. 
ما الحيلة فى هذا السياق؛ وما صلتها بالتمثيل؟ 
بعد موث الأحدب الذى لم يكن يتوفعه الخياط ولا 
زوجه نبرز الحيلة؛ أى السلوك المراوغ؛ حيث الممثال 
برندى قناعاً للتموبه على موقف ماء أر مجاوزة ورطة. من 
هنا صلة الحيلة بالتمثيل؛ باللعب والإيهام والاندراج فى 
مرقف يعئمد على الحاكاة. 
«فقال لها زوجها وما أفعله قالت قم واحمله 
فى حضنك وانشر عليه فوطة حرير وأخرج أنا 
فدامك وأنت ورائى فى هله الليلة وقل هذا 
ولدی رهذه أمه ومرادنا أن نذهب به إلى 
الطبیب لیداویه» . 
الكائن فى العصور الوسيطة جزء من كل» ومن لم 
يدرك الزوجان أنهما فى حاجة إلى الإجابة عن سؤال 
الجماعة عما بحملان؛ ولالك تأحذ كلمات الزرجة 
هیثة «سیناریوا لا بنبخی عمله علی الخشبة! مدید دفیق 
لا سیقال ولحركة الممثل وتوقيت الدخول (المرأة فى 
الأمام والرجل خلفها). ولكى يصبح المشهد مقنعاً رتتم 
عملية الإيهام يئم تحديد نوع الفوطة (الحرير؛ ؛ فلا 


ينبغى لرجل وامرأة لف ولدهمسا المريض فى فوطة 
رنيصة. ولدقة المشهد یتعاس ویصدفرن ما رأ 
وسمعوه: 
«قام رحمل الأحدب فی حضنه وزرجته 
تقول يا ولدى سلامتك أين محل وجمك 
وهذا الجدرى كان لك فى أى مكان فكل 
من رأهما يقول معهماطفل مصاب 
بالجدرى؛ , 
ذلك أن الخياط وامرأنه يدركان ثقافة مجتمعهما 
الوسيط ؛ حیث تتعدم الاسرار: وهكذا يصنعان مشهداً 
مفنما؛ بشازر فبه الصوث والحركة والإيماء للإيهام 
بحدوثه. 
هكذا جد ارتباطاً من نوع ما بين التمشيل بوصفه 
عنصراً من عناصر المسرحة والحيلة التى نرنبط فى 
الحكاية غالبا بالمرأة؛ العجوز التى تأخل دور قوادة من نوع 
ماء والمرأة الشابة الجميلة الادعة التى نمثل دور العاشقة. 
صورة العجوز القوادة لیست غرييبة عن (الليالى) ؛ فهى 
نظهر فى كثير من الحكايات؛ لكنها هنا عجوز مختلفة 
عما عهدناه فی حكايات أخعرى ا فهى ليست قوادة حقاً 
بل تمثل «دور) الفوادة أحیانًء ودور نفيضها أحياناً. وفى 
الحالین نمثل درر من یفود شخصاً آنحر غافلاً على أى 
حال؛ 
دوإذا بدق الباب فقام وفتح وإذا بعجوز لا 
یمرنها ففالت له يا ولدى اعلم أن الصلاة 
قرب زوال وقتها وأنا بغير وضوء وأطلب منك 
أن تدخلنی میزلك حتی اتوضا فلما فرغت 
أقبلت إلى الوضع الذى هو جالس فيه 
رصلت ركعتين لم دعت لأخى دعاء 
حسنا. 
لكى يقن الممثل دوره لابد أن بخسرج من 
شخصیته وبدخل فی شخصية آخعری؛ وهو ما نراه فی 
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محمل بدرى 


المجوز الئى تصطاد الفرائس للعبد وللمرأة المليحة الى 
تشاركه؛ إنها تلوح عابدة زاهدة حريصة على الصلاة: 
فیما هی نقود من بخد ع بها لی بست سری بجرد فيه 
اندوع من كل شع ويقثل, 
آما الرأة الشابة التی حدعت الخیاط آأخا الزین؛ 

نهی نضم جمالها وشبابها فی خدمة ما تربد من خداع. 
الخیاط جالس فی دکانه: منکب علي عمله؛ فیما 
تشرف علیه من عل» عبر روش الداره لتأخذ صورتهما 
صورة هيمنة من طرف علی آخر؛ 

افلما كان أخى الأعرج جالسا فى الدکان 

فى بعض الأيام يخبط إذ رفع رأسه فرأى امرأة 

كالبدر الطالع فى روش الدار؛. 
الروش موضع فى الدارء يتسيح للمسرأة المكنونة أن ترى 
الناس؛ فهو وسيلتها للاتصال بالعالم أو كمينها الذى 
ترابط فيه لتطلق سهامها. وبالفعل تتحول المرأة هنا إلى 
فخ» وكل فخ تمشيل. ندرك الرأة الجميلة أنها مرغربة؛ 
هى فوق والخياط هناك فى القاع. هو جاد وهى تتخذه 
مسلاة؛ ومن ثم تشفق مع زوجها على اللعب معه؛ أى 
خداعه پشمشیل دور الماشفة لیسهل علیها استمماله؛ 
وبالفعل؛ ينطلى عليه تمثيلها وبذهب إلى بيئها أملأ فى 
وصالها؛ فيما يكون زوجها فى انتظاره ليقوده إلى الوالى ؛ 
فتكون الفضيحة والعقاب. 

ولا يقف الفمثيل فى الحكاية عند حد المرأة 

الخادعة:؛ أو الطرف الأول؛ فانخدوع أيضا قد يقوم 
بالتمئیل دون أن يدرى أو يرغب, وهكذا توقعه المرأة فى 
زواج وهمى من خادمتهاء ولكنه بفضى اللبلة الأرلى 
لزواجه فى الطاحون؛ لیقوم بدور «الغور) : 

«اعتقد آخی آن لهما فصداً صحیحاً فبات 

فى الطاحرن ودخل علبه الطحان فی نصف 

الليل وجعل يفول إن هذا الدور بطال مع أن 

القمح كثير وأصحاب الطحين بطلبونه فأنا 
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اعلفه فی الطاحسون حستی بخلص طحین 
الفمح فعلقه) . 
رفی هانین الحکایتین من حکایات [خحرا المزين يتحول 
الممئل عليه إلى ممثل؛ فالأخ اللفدوع بمثل دور الشور 
كما رأينا لكن دون إرادئه. أما الأخ الذی خدعته العجوز 
التى نصطاد الفرائس للعبد وصاحبته؛ فقد فدر له أن 
بنجو من الموت بتمثیل دور البت؛» فعلم حقيقة العجوز, 
وفرر الانتقام؛ فلعب ارة ثانية دور اضدوع؛ وفى اللحظة 
لمناسبة؛ ينفلت من التمثيل ليقتل العجوز والعبد» لكن 
صاحبة العبد نقابله بتمثيل مضاد؛ فتخرج من شخصية 
امحادعة لشمثل درر الضحبة الغلوية علی آمرها؛ مستغلة 
جمالها. وبدلا من انتقام الشاب أخى المزين؛ يتحول إلى 
(راغب! فیها؛ فتشمكن من الهرب ومعها المال. 
الرجل أيضاً بأل هيئة الفخ فى أكشر من حكابة 
من حكايات إخرة المزين؛ لكن فرائسه نكون من الرجال 
أبضاً؛ فلسنا مع تبادل كامل للأدوارء ولو ثم هذا لكانت 
فرالس الرجال من السیدات. البطل الشرير الذی بوفع 
بالأخ الغالث «يعمل ررحه ضريراً؛ على حد تعبير 
السارد؛ ويقف أمام الوالى مدعياً بأن آا الزین وأصحابه 
بمثلون العمى رهم أصحاء وأنه واحد منهم؛ وبالطبع 
يفتح هو عینیه بعد ضرب يسيره أما أخ المزين وأصحابه 
فهم عميان حقاً؛ فيكون نصيبهم من الضرب مبرحاً؛ 
والشيخ الساحر یمثل دور الشیخ الصالح؛ ویستخدم سحره 
فى خويل الورق اللامع إلى نقود» ما تلبث أن تعود ورف 
بعد استخدامها» وبحول الذبائح من حيوانات إلى ذبائح 
أدمية. أما المزين» فهو ينضم إلى عشرة من الذاهبين إلى 
الإعدام؛ ظاناً أنهم مدعوون إلى وليمة؛ وحين يكتشفه 
السياف بمثل دور الصامث بيدما هو فضولى ثرثار. 
عنصر النمثيل ينجارز ما هر جزئى إلى الكلى. 
فلدينا حكايئان كاملئان يكون العسمشيل فبهما علصرا 
كلياً؛ ينجاوز العرضى إلى الهيمنة على الحكاية بكاملها. 





الحكاية الأولى هى حكاية الأخ الغانى للمزين؛ 
وهر يمثل إحدى حکایات الأحير الذى تضع الحكاية ما 
يقصه بين الحقيقة والكذب؛ لولعه الشديد بالكلام. وهو 
مئل معظم إخونه الآخرين بنطوی علی ضعف ما یفوده 
حنماً(لی الخسران. وتبداً رحلته نحو هذا الخسران عبر 
عجوز مخادعة توقمه فی حبائلها عبر التلویح له بما 
يجعله بندفم فی طربقه: ما قرلك فی دار حسنة وماژها 
بجری رناکهة ردام ورجه ملیح تشاهده وخد أسیل 
تبله وقد رشي نعائقه ولم نزل كذلك من العشاء إلى 
الصباح» فان فعلت ما اشترط عليك رأيث الخبره. أما 
شرط المجوزه نهو أن يكف عن أى سؤال ويفعل ما 
يطلب منه دون كلام كثير. وهو شرط هين؛ بخاصة لأن 
العجوز تلرّح بالثلاثة التى ترى الثقافة الشعبية أنها غاية 
السعادة؛ المرأة والكأس والكساء.. 


لکنه هناك نی البسيث الغامض ؛ وبرغم رجود ما 
لوحت له العجوز به؛ بجد نفسه بئنازل کل لحظة عن 
شو؛ من نفسسه؛ بدءاً من قبول العصفع وائشهاء بحلق 
الشارب واللحية والحاجبين أى أنه يتحول على يدى ابنة 
الوزیر المابشة وفوادتها (لی مسخ» وکلما حاول التراجع 
وجد نفسه ینزلق أکثر. وفی حمیا الخمر والشبق الذی 
تؤججه الوعود بنيل مراده؛ يتعرى من ملابسه؛ وابنة 
الوزير تجرى أمامه؛ وهى عاربة؛ هاربة من سحل إلى 
محل : 


«ولم نزل تجرى قدامه وهو يجرى وراءها 
حتى سمع منها صوتاً رفيقاً إذ رأى نفسه فى 
وسط زقاق فى سوق الجلادين فراه الداس 
على تلك الحالة وهو عريان قائم الأير محلوق 
الذقن والحاجب وصار بعضهم يصفعه 
بالجلود وهر عربان حتی غشی علبه وحملوه 
على حمار حتى أوصلوه إلى الوالى فققالوا ما 
هذا قالوا هذا وقع لنا من بيت الوزير وهو 
على هذه الحالة فضربه الوالى مائة سوط؛ . 


مرت الأحدب 


والحكاية نفدم السلطة وهی نداعب رعبشها بان 
مخولها إلى آحدب آخر یضحکها. ويتجلى التمشيل هنا 
فى الغادعة التى مخول طرفا إلى متلق للدمثيل ومشارك 
فيه؛ فغفلة الشاب وإغواء العجوز يحولانه إلى طرف فى 
مشهد له طبيعة الدراما التى تنتهى لدى نقعلة بعينها؛ 
يعود بعدها إلى حالته الأولى؛ حيث الوالى والضرب. 


الحكاية الشائية بطلها الأخ السادس؛ ولكنها من 
نوع مغاير للحكاية السابقة» وتنفجر الفكاهة فيها لامن 
الغفلة بل من نقيضها: البطل شحاذ فقير دحل دارا لثرى 
دعاه إلى وليمة؛ وهو منههك من الجوع؛ لكنها وليمة 


وهمیه : 


«فقال با سبدی لیس لی صبر وانی شدید 
الجوع فصاح يا غلام هات العلشت والإبريق 
لم فال له يا ضيفى نقدم واغسل يدك لم 
أرما كأنه يغسل يده ثم صاح علی أنباعه أن 
قدمرا المائدة فجعلت ألباعه تغدر ونرجع 
كأنها تهيئ السفرة ثم أخل أختى وجلس معه 
على تلك السفرة الموهومة وصار صاحب 
المنزل يوم وبحرك شفعبه کانه باکل وهو 
بقول لأحی کل وانظر هذا الحبز وانظر بیاضه 
وأخى لا يبدى شيئاً ثم إن أخحى قال فى نفسه 
إن هذا رجل يحب أن يهرأ بالئاس فقال يا 
سیدی عمری ما رابت أحسن من بياض هذا 
الخبز ولا ال من طعمه فقال هذا خبز خبزئه 
جاربة لى كنت اشتريتها بخمسمائة دينار لم 
صاح صاحب الدار باضلام قدم لا الكباب 
الذى لا يوجد مئله فى طعام الملوك ثم قال 
لأخى كل با ضیفی ف(نك جائع شدید 
الجوع ومحتاج إلى الأكل فصار أخى يدور 
حدكه ويمضغ كأنه يأكل وأقسبل الرجل 
يستدعى لوناً بعد لون من الطمام ولا پحضر 
شيعا وياسر أخى بالا کل لم صاح يا غلام 
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هذا 


قدم لنا الفراريج امحشوة بالفسئق فكل ما لم 
تأكل مثله قط فقال يا سيدى إن هذا الأكل 
لا نظير له في اللذة وأقبل يرمئ بيده إلى قم 
أخى حتئى كأنه بلقمه بيده وكان يعدد هذه 
الألوان ريصفها لأحى بهذ الأرصاف وهر 
جائع فاشئد جوعه وصار بشهوة رغيف من 
شمیر ثم ثال صاحب الدار هل ریت آطیب 
من أبازير هذه الأطممة فقال له أخخى لا يا 
سيدى فقال أكثر الأكل ولا نستح فقال قد 
اكنفيت من الطعام فصاح الرجل على أنباعه 
أن قدموا الحلوبات فحركوا أيديهم فى الهراء 
کانهم قدموا الحلوبات لم قال صاحب النزل 
لأخى كل من هذا النوع فإنه جيد وكل من 
هذه القطائف بحبائى وخخذ هذه القطيفة قبل 
أن ينزل منها الجلاب فقال أخی: لا عدمتك 
با سبدی» وأقبل أخى أن يسأله عن كشرة 
المسك الذى فى القطائف فسقال إن هذه 
عادنی فی بیتی فداثماً بضمون لی فی کل 
قطيفة مثقالاً من المسك رنصف مشفال من 
العنبر هذا كله وأخى يحرك رأسه وفمه يلعب 
بين شدقبه كأنه يتلذذ بأكل الحلويات ثم 
صاح صاحب الدار على أتباعه أن أحضروا 
النقل نحركما أبديهم فى الهراء كأنهم 
أحضروا النفل وقال لأخى كل من هذا اللوز 
ومن هذا الجوز ومن هذا الزبيب ونحو ذلك 
وصار يعسدد له أنواع النقل ويقسول كل ولا 
نستح فقال له أخى باسيد قد اکنفیت ولم 
ین لى قدرة على أكل شئ فقال يا ضيفى 
إن أردت أن تأكل وتتسفسرج على غسرائب 
الملأكولات فالله الله لالكن جائعاأ ثم فكر 
أخعى فى نفسه وفى اسشهزاء ذلك الرجل به 
وفال والله لأعملن فيه عملا ينوب بسببه إلى 


الله عن هذه الفعال لم فال الرجل لأنباعه 

قدمرا لدا الشراب فحركوا أيديهم فى الهواء 

حتى كأنهم قدموا الشراب ثم أومى صاحب 

المنزل كأنه اول أحى قدحا رقال خحد هذا 

الفدح فإنه أعجبك ففال له يا سيدى هذا من 

إحسائك وأومأ أى بيده كأنه يشربه فقال له 

هل أعجبك نقال له با سيدى ما رأيت ألذ 

من هذا الشراب فقال له اشرب هنیا وصحة 

لم إن صاحب السیت آوماً وشرب لم اول 

أحی قدحا انیا فخيل إلبه أنه شربه وأظهر أنه 

سكران لم إن أخى غافله ورفم یده حتی بان 

بياض إبطه وصفعه على رقبته صفعة رن لها 

الکان ثم ثنی علبه بصفمة ثانية فقال له 

الرجل ما هذا با أسفل السالین فنفال با 

سيدى أنا عبدك الذى أنعمث عليه وأدخخلته 

منزلك وأطعمته الزاد وأسقيته الخمر العثيق 

فسكر وعربد علبك ومقامك أعلى من أن 

تؤاخذه بجهله فلما سمع صاحب لمنزل 

كلام أخى ضحك ضحكا عالياً ثم قال له: 

إن لى زماناً طوبلاً آسخر بالناس وأهاً بجميع 

أصحاب الزاج وانمون ما رأیت منهم من له 

طائة على أن أفعل به هذه السخرية ولا من له 

نطنة بدخل بها فی جمیع آسوری غبرك 

رالآن عفرت عدك فکن ندیمی ولاتفارقتی). 

على هذا النحو يلوح السارد واعيا بما بسرده 
وطبيعته؛ لأن العلامات اللغوبة الدالة على وهمية المشهد؛ 
ومن لم المصاحبة لعنصر التمشيل تتنائر هنا وهناك فى 
المشهد الساخر الذى افتبسناه؛ حاصة أداة التشبيه (كأن) 
ال نؤكد علاقة المشابهة بين السلوك ودلالشه على 
المحاكاذ؛ تعضدها مجمروعة من الکلمات» مثل كلمة 
١الموهومة)‏ الواصفة لسفرة الطعام؛ وكلمة (يرمئ) 
فالرهم مرتبط بالتمثيل؛ أى لا وافعية الفعل؛ والإيماء 





إحدى الأدواث الثى تتآزر مع غيرها لتمنح المشهد إيهاماً 
بالواقعية. . 

بدأ صاحب الدار مازلا بضيفه الجائع بان وضعه 
فى مخربة قاسية هى المشاركة فى تمثيل مأدبة وهمية وهو 
منهك من شدة الجوع. لكن الرجل الفقير الجائع ما 
يلبث أن يخضع لفائون اللحظة الدرامية؛ فبشارك فيها 
مرجلا لیکو رده كما ریا بالغ العمق والدلالة ؛ 
صفعة مدوبة على وجه صاحب الدارء ترده إلى الواقع؛ 
وحین بحنج بد کره السائل بالقانون الای سنه وارتضاه 
مدذ البداية. وتغرى الحكاية؛ -حكاية الرجل الغنى الذى 
يكمن لفرائسه من الجباع على هذا النحر؛ أن نشعر 
پآصرة ما تربطها بحكاية «السندباد البحری والسندباد 
البری) » فقد كان السندباد بعد إفلاعه عن السفر يكمن 
فى بیته؛ باحثاً عن آخحر بنصت له وهو يستئعيد ذكريات 
أسفاره وبعد أن روى كل شیم للسندباد البری الففهر؛ 
كانأه على حسن السماع؛ على النحو الذى كافا به 
الرجل السابق آخا الزین علی فطنته؛ كل ما فى الأمر 
من حلاف أننا مع مقلوب حكاية السندباد. لكن المهم 
هو حول المثل الی مثل علیه؛ والعکس, آی محسول 
الممثل عليه إلى مشل؛ فشمة نر من تبادل الأدوار» تکون 
نتبجته هدا مکافاة السائل؛ کأن فعل التمثیل فرین لفعل 
السرد فی الحکایات الأخری. وعلی العکس من ذلك؛ 
فإن فعل التمثيل بنئج عنه عقاب على نحو ما يحدث فى 
كثير من حكايات الإخرة الأخرين. حين يكتشف 
الممثل عليه قانون اللعبة؛ يكافاً؛ وحين يقع فى الغفلة 
يعائبء لأن الغفلة قرين الوهم بالمعنى السلبى؛ معنى 
الانفصال عن الواقع واللواذ بالوهم. 

عنصر الشمشيل؛ على هذا النحر؛ برهة زمنية تقع 
فى المنتتصف تماماً بين برهتين من هيمنة الواقع ؛ برهة 
نقطع سير الزمن وسيولته بزمن فنی؛ أی بعنصر آخر من 
طبيعة مغايرة لطبيعة ما هو واقعى صرف. فى الحكاية 
السابقة للسائل الفطن؛ يتحول الممثل عليه إلى تمثل ' 


موث الأحدب 


فیستحق من ثم صداقة الرجل الغنى؛ على العكس من 
أخبه بائع الزجاج الذى يهسرب من الواقع القاسى إلى 
الوهم؛ فتكون النديجة أن يتكسر زجاجه؛ وبضيع رأس 
ماله القليل. كأن السارد يعائبه على سقوطه فى الوهم 
بتجريده من كل ما يملك. صحيح أن السارد يدرك أن 
غفلئه يقتصر أذاها على صاحبهاء فقط؛ لكنه يدرك أن 
سردء الأحلاقى علبه فى النهاية أن تمتاح سخریته لا 
فربسة الوهم؛ بل الوهم نفسه؛ وهم الجرة الذهبية. 
5-9 
حین یشهی السارد من حکایات (خحسوة الزین؛ 
یکون قد وی من محقیل سرده؛ لشرط الحكاية العجیبة» 
ويكون عليه أن يجد حلا لهذا الأحدب الذى جمده؛ 
وتركه طويلاً ما بين الحياة والموت؛ ولذلك يحضر المزين 
من سجنه إلى قصر السلطان: 
«فإذا به شييخ كبير جاوز السعين أسود الوجه 
أبيض اللحية والحصواجب مقرم الأذنين 
طويل الأنف فى نفسه كبرة. 
ومن الواضح أن الوظيفة الوصفية هنا لفق المفارقة 
علی مستری بدن آلزین الشهم بالفضول والگرثرة, الذی 
بسخر منه السارد نیدعوه بالصامت. ان الزین نهر 
حكايات وتأليف لا بنضب ماؤه؛ أى أنه بعبارة أحرى 
«ماكينة؛ كلام وسرد؛ ولذلك يتوق الملك امهب 
للحكابات إلى رؤيئه؛ وبوكل السارد إليه مهمة إنقاذ 
الأحدب فنصبح مع ربط لقدرة السرد بالحكمة والزهانة ؛ 
هذا ما يفسر لماذا لم توكل هذه المهمة إلى البهودى 
الطبيب مثلاً. 
مهمة إنقاذ الأحدب لا تعنى نقط إنقاذه من 
الموت؛ بل تعنى أيضاً تحقيق صفة العجيب للحكاية 
برمتهاء ولذلك يلوح المزين المقابل الوحيد للأحدب فى 
الأهمية النصية؛ لكن كيف تنحفق هله الصفة فى 
۱۹4 








محمد بدرىي 


حكاية بشحب فيها الفضاء الغرائبى: كما تفهمه 
(اللیالی) . 

فى حكاية السندباد تتفجر العجائبية من مغامرة 
رجل مدينى مولع بالأسفارا حيث الكائدات الغريبة. 
المكان الوهمى العجيب قانون حاكم فى أدبيات الرحلة 
للرحالة العرب کشاب الاأدب الجغرافی» وهو الفانون 
الحاکم لضامرة السندباد. فی حکایات أخمرى تكمن 
المجالبية فى علاقة الكاثئاث البشربة بغير البشر من جن 
وعفاريت؛ أما هنا فنجد انثفاء لهذين المنصرين. صحيح 
آننا ند حضوراً لها فى حكاية أخى المزين الجزار مع 
الشيخ الشربر الساحر, لکنه حضور شاحب عابر» لا بلبث 
آن پتبدد. لذلك» فان صفة الحدیث الطرب العجیب 
تتفجر من هيمئة عنصرین متضافرین هما السرحة» 
«السخرية من البشر الصفار! وهی سخرية حانية تبث 
على الابتسسام والمرح . ولم يكن ذلك مکنا درن وجود 
شخصيئين أساسيتين» هما شخصية الأحدب؛ رشخصية 
الزین الفضولى؛ لذلك نشهد فیهما محولین! الأحدب 
یموت ویحبا والزین تتغیر النظرة البه من مجرد فضولی 
ثرثار إلى منقذ للميت» فکلاهما طرف فى صنع المعجزة 
التى خفن للحکاية شرط الحديث العجيب. 


لكن العجيب المفجر للسخرية والمرح يبدو أقرب 
إلى القناع الذى يخفى خلفه أشياء أكثر جدية من مرحه 
الظاهر. يسساطة شهرت عن (اللیالی) یقوم الثص بدس 
عناصر طبیعتها |يديولوچية فی الفضاء العجیب! عناصر 
پیديولوچية مقنعة ومدرجة فی سیاقات ملتبسة» ۷ لوجود 
خصيصة الالتباس الدلالى الثى تجدها متقصدة كما فى 
كثابة الحداثة» بل لأن السارد يحقق فى النص طبيعة 





إيمائية» فتتكون العناصر من دوال نشير إلى مدلولات» ثم 
تصبح الدلولات دوال آخری نستلزم مدلولات جديدة. 
هکذا سیظل لدی فساریا النص هاجس البحث عن 
دلالات هده الأطراف البتورة على سبيل المغال. فالحكاية 
ذات لهجا ملهرية محاكية لأفعال تنهض على المفارقة 
التى لا تضخم الالم» بل جرده من جلاله عبر آلبة سوء 
انماهم رتسادل الأدواره والخفى؛ وهى آلبة تماصر 
الوحدى بالألبف؛ وتدرجه فى سياقه؛ لكن برغم هذه 
الآلبة؛ بظل عنصر البئر وعنصر التمشيل فادرين على 
شاج دلالات أعمق مما يبدو للوهلة الأولى. 

فى حكاية الشاب البغدادى الذى تروج بالقاهرية 
الجميلة وورث مالها؛ جد عنصر قطع يد السارق؛ رهو 
حدث يشككك السرد فى صحثه بتشکیکه فى ملاءمة 
العقاب للجرم. وفى حكاية الشاب الذى تزوج من ابنة 
صاحب دمشق» تفطم یده طلماً؛ وبحصل على دية يده؛ 
رهکذا فی حکایات |خوة الزین. 

إن جراح انجشمع الوسيطى تتتحول فى النص إلى 
أطراف مبتورة وسيقان مكسورة؛ فى سياق من السخرية 
التى متاح كل شئ. لكن ماذا خلف هذه العناصر من 
دلالة؛ هل يشككك النص فى ألية نشوبه الجسد؛ ومن ثم 
بضع الإبديولوجيا السائدة فى موضع السؤال؟ 


هذا سؤال لن يجد إجابة له إلا إذا شرأنا فجوات 
النص وشقوقه؛ لنكتشف فيها وعياً محجوزاً مقموعاء إن 
لم يكن قادراً على صياغة إيديولوجيا نصية مكتملة؛ فهو 
على الأقل يضع الإيديولوجبا السائدة فى موضع السؤال» 
ليكون ذلك بدءأ للشك فى صحتها وسلامتها. 


LOLLO‏ ا(لة|الاةة!لالا| ات ار ری اس یرزیل 


التراث العربی وال سلامی 
فی رواية فنیجانز ویك 


لجیمس جویس 





مقدمة 

نفدم هذه الدراسة أنموذجاً من نماذج الرؤية الغربية 
للتراث العربى والإسلامى القائمة على الفهم الخاطى أو 
التحريف أو التشوبه أو العداء الدبنى والحضارى. والرؤية 
الغربية فى تناول هذا الثراث تقوم فى معظمهاء وليست 
كلها بالطبع؛ على رؤية سلبية موجهة مقصودة؛ وتمئد 
جذورها إلى عصور الإسلام الأولى. وقد استمرت هذه 
المواقف السالبة المعادية عبر العصور ححتى يومنا هذاء 
باستثناء بعض الأصوات المنصفة المعتدلة من المستشرقين 
التى لم نكن لتؤثر فى هذا الطوفان من الهجوم والعداء 
والتشویه!۲۱, 

رد تشکلت الصورة الفاتمة المدائية للشراث العربى 
والإسلامى فى المصور الوسلى بشكل كبير ومحموم؛ 
وأوقد نارهاء أكشر فاکثر؛ الصدام والصراغ والحروب 
المهلكة بين الشرف والغرب التى امتدث إلى هذه الأيام. 


٠‏ أستاذ الأدب الإتجليزى بجامعة البرموك. 


أحمد الزعبى" 


سس اآ ۲ 





رغدا الفهم الخاطی والششویه القصود للشراث العربی 
والإسلامى أمرأ شائعاً منظماً طاغياً فى الثراث والتاريخ 
والنفافة الغربية. رغصت كتب الدين والتاريخ والفلسفة 
والشقافة بشكل عام؛ فى الغرب؛ بالدراسات والكثعابات 
احرفة العادية القاومة للتراث العربی والاسلامی. وشکلت 
هذه الکتابات انطباعات سالبة عن هدا الشراث لدی 
الاجیال السعاقبة فی الغرب؛ وراح کشیر من الکتاب 
بتناول هذا التراث بشکل سلبی» استنادا (لی ما وصله من 
كتابات مشوهة؛ نبدو كأنها حقائق مسلم بها؛ فشنت 
فى ذهنه هذه الصورة السالبة عن الثراث والحضارة والقيم 
العربية والإسلامية. 

ویتضح طغيان هذه الثقافة الغربية الخاطئة عن التراث 
المربی والاسلامی فی كثابات لا مخصى”'). ومن هذه 
الكتابات رواية جيمس جویس (فنيجانزريك)۳۲) الى هى 
محور هذه الدراسة؛ إذ تفدم الرواية الصسورة المكررة 
المشوهة عن الثراث العربى رالإسلامى الثى ورثها الكئاب 
المعاصرون عن ترائهم وثنانتهم وكثابات أسلافهم فى 
العهود الماضية. 


۳. 








امد الرصبی سس س 


كما خدر الإشارة هنا إلى أن جويس يعترف ببعض 
الجوانب «المضيفة! أو الإيجابية فى الشراث العربى 
رالإسلامى؛ سواء ما كان مدها متعلقاً بشخصية الرسرل 
(ص) وعظمته وعبقريته أو ببعض علماء المسلمين 
ابن سينا وابن رشد. ولكن ذلك لا يشكل جزءا كبيرأ إذا 
ما قورن بموائفه السالبة من هذا الشراث بشكل عام؛ 
كما أنه لا يخلو من أغراض أخرى مشبوهة؛ كما سلبين 
فى هذه الدراسة. 

وارتأبنا فى دراسة التراث الإسلامى والعربى فى هذه 
الروابة أن نقسم هذا الراث إلى نوعين رئيسين» لم 
ناقش كل نوع على حدة. فنذكر إشارة الكاتب إلى أية 
جرئية أو فضية من قضايا التراث ثم نوضحها؛ بحيث 
نبين ‏ قدر الإمكان ‏ دلالتها فى السياق الرواثى ومغزاها 
ووظيفتها ئم؛ بعد ذلك؛ نفارن بين مفهوم الكانب لهذه 
المسألة والمفهوم الإسلامى أر العربى لها. ويقصد من هذه 
المفارئة توضيح سرء الفهم أو التحريف الذى يلجأ إلبه 
الکانب: سواء کان ذلك یمثل رژیشه الفردية بشكل 
خحاص» أو رؤية عصره والثقافة الغربية بشكل عام للثراث 
العربى والإسلامى. ونخلص بعد كل هذا إلى الإشارة إلى 
موقع هذا التراث من فلسفة الرواية وفكرئها ومحتواها. 

وأخييراً؛ فإن التسراث العربى والإسلامى فى رواية 
(فنبجائرويك) هو الئراث الوحيد الذى لم يدرس بعد 
بشكل كلى او تفصیلی"*۱ فقد درس فى الرواية خمسة 
عشر تراثا لأنم مختلفة؛ ودرس أكثر من ست وثلائين لغة 
فيهاء وليسث العربية منها! الأمر الذى يجمل هذه 
الدراسة لا تخلر من بعض الفائدة وتسد نفصاً فى 
دراسات أحد أشهر كتاب الرواية فى القرن العشرين؛ 
سواء انفقنا معه أو اخختلفنا. وقد وعدنا فى دراسة سابقة 
مختصرة (باللغة الإتجليزية) أن نعود إلى هذا الموضوع 
بشئ من التفصيل والتحليل لمناقشة الكانب فى فهمه 
هذا الثراث أر إساءة فهمه المتعمد له؛ وتوضيح وجهات 


۳۰. 


نظر أهل التراث فيه ونی دلالته رابماده التى لا تخلو من 
دفاع عن كثير من الحقائق الئى جاهلها الکانب؛ ومن 
دحض الكثبر من افتراءاته وتخريفائه؛ الأمر الذى لم يكن 
متاحاً فى الدراسة العاجلة السابقة الثى ركزث على 
توضیح الكلمات العربية ومعانيها المستخدمة فى الرواية 
بشكل عار . 


حول الرواية 


(فبجانزربك) ليست ررابة بالمعنى المألوف؛ وإنما 
تسمى كذلك مجازاً؛ نهی ۱کتابة» بالفهوم الحدائی أو 
عمل أدبى» أقرب ما يكون إلى فن الرواية من بين 
الفدون الأدبية الحتلفة. وخرياً للدقة وتجنبا لإشكال 
التنسمية؛ يشير بعض النقاد إلى (فنيجانزويك) بكلمة 
رکتاب؛ آر «عمل»)؛ لأن کلمة رواية لا تتطبق على 
هذا العمل بالمفهوم الشائع . لکن كلمة او مصطلح 
«كتابة؛ الذى شاع مؤخرا فى الدراسات النقدية 
المفاضير :, وكذلك فى الكتابات الأدبية» قد حل هذا 
الإشكال بشكل عام؛ رارجد مخرجاً مقبولا لشداخل 
الفنون؛ وسنشير إليها أحباناً بكلمة «رواية؛ بالممنى 
انجازی. 

(فنيجانزويك) كتابة أدبية معقدة غامضة مبهمة مايئة 
بالرموز والإشارات والغرائب التى تمتاج إلى عشرات 
الباحثين وعشرات السنين للكشف عن مضامينها وبنيانها 
وموضوعاتها ولغاتها (التى تتجاوز ستأ وثلائين لغة) . وقد 
دذعت هذه الصعربات والتعقيدات فى ١فنيجائزويك)‏ 
أحد الباحفين؛ وهر ر. ماك هاف لهداكء)9 .8 ء 
إلى ترجمتها من الإمجلييزية إلى الإتجليزية؛ صفحة 
بصفحة؛ إذ من الصعب أن جد جملة مفيدة واحدة فى 
«الروابة؛ كلها مكثوبة بلغة سليمة أو مفهومة على 
الصعيد اللغرى أو البنائى أو الفكرى أو الأسلوبى. ولهذا 
كانت ترجمتها ذات فائدة عظيمة للباحثين والدارسين. 

وقد كتب جوبس (فنيجائزويك) فى سبعة عشر عاماً 
من ۱۹۲۲ إلى 1589؛ وقد رد علی الشذسرین من 





صموبة روایشه قائلا: «علی الذی بربد آن یف هم 
(فنيجائزويك) أن يقضى مثل المدة التى كتبث بها على 
الاقل لکی بحفق ذلك»۲؛ ای علی الباحث او القارعا 
أن يفنضى سبعة عشر عام على الأقل؛ يقرأ ويحلل 
وينقب فى هذه الرواية حئى يتسنى له فهمها نهماً 
معقولا؛ والواقع أن أكشر من نصف قرن من الدراسة 
والبحث من مشات التفاد رالباحشین فی شتی ارجاء 
العالم: وخاصة الدراسات التی تقدم كل عام فى مؤتمر 
ادبلن» عن جويس» لم تصل إلى فهم كامل أو تخليل 
مقلع مرض لهذه الرواية؛ فعشرات المسائل والقضابا 
والشراكيب اللغوية والأسلوبية والمفردات والإشارات 
والألغاز لاتزال موضع حيرة رغموض وإبهام فى هذه 
الرواية . ٠‏ 

وليس حديثنا هنا عن (فنيجانزويك) بشكل عام؛ 
نهذا أمر يطول وبطول؛ ولكن موضوع اهشمامنا هر 
الجانب التملق بالشراث العسربى والإسسلامى فى هذه 
الرواية؛ حيث سنكشف عن هذا الثراث ووظيفته وأبعاده 
ودواعى استخدامه وعلاقته بموضوعات الرواية المختلفة. 

و( نیجانزوبك) » بااحتصار» نسجل و نسترجم التاريخ 
البشرى كله مند آدم وحواء؛ حبث بدأ بهما الرواية (9, 
حتى عصر الكاتب؛ فبيل الحرب العالمية الشانيية 
عام۱۹۳۹. ویسترجع جويس التاريخ البشرى كله فى 
حوالى سبعمالة صفحة هی حجم الكتاب؛ إذ پسترجم 
التاريخ الدينى والفلسفى والاجتمساعى والأسطورى 
والأنشروبولوجى والعلمى بأبعاده الروحية والمادية منذ فجر 
التاريخ فى كل الحضارات الإنسانية الفديمة والحديئة. 
وبنطلق استحضاره التاريخ البشرى من فكرة رئيسة مؤداها 
أن المرروث الانسانی کله هو من صنم العقل البشری» 
وأنه عبر الأزمنة اختلفة قد اختلطت الفلسفات بالأديان 
بالأساطير بالفصص الشعبية؛ ونحت مناحى شتى مع أنها 
من أصل واحد وذات غايات متقاربة, 





الشراث السربی 


پذا؛سنجد جویس رجلا رافضاً مشمرداً قربي من 
الرجوديين فى هذه المسألة؛ لا يؤمن بالأديان أو الألبياء أو 
الرسل من الناحية الدينية أو الغيبية (الأديان الشلالة 
الرئيسة»» وإنما بنظر إليها على أنها جزء من الشاريخ 
البشری والنتاج العقلى أو الفلسفى. وتجدر الملاحظة هنا 
لى أن سوقف جويس السلبى من الدین الاسلامی فی 
روابئه مرتبط بموقفه السلبى من جميع الأديان؛ إلا أن 
تخريفه أو نشوبهه جوائب كثيرة من الثراث الإسلامى أو 
العربى عن قصد ومكر يشير تساؤلات وشكركاً كثيرة 
حول أغراضه وسوء نيئه من هذا التحريف والئشوبه؛ كما 
سنبین فی ثنابا هذا البحث. 

ونبداً (فنیجانزويك) بالاشارة الی آدم وحواء. ثم 
الإشارة الی نوح والطوفان وسرسی وعیسی واسحن 
وسحمد؛ والشوراة والاتحیل والفرآن"۲۱» وناریح الاغریق 
رالفراعنة والهنرد رالعسینیین وتصصهم وأساطیرهم 
وخرافانهم؛ لم ید کر آماً شتی وحضارات مختلفة وأماكن 
وأنهاراً ۲۱۱ وأنطاراً وعاداث وشعوباً لا تخصى. كما يشير 
(لی مدات الأسماء والأعلام من الفلاسفة والمؤرخين 
والأدباء والعلماء وأبطال الأساطير» ثم يذكر وقائع وحروباً 
وأحداثاً مهمة فی التاریخ البشرى يصعب حصرها. كل 
ذلك يشار إليه بشكل غير منتظم وغير واضح؛ لا لغة ولا 
سردا ولا بداه. وعلى الدارس إعادة ترئيب الأحداث 
وربطها وسلسلتها؛ ثم إعادة صياغة الجملة وكشابة 
الکلمات بشکل سلیم؛ 5 رد المفردات الأجببة إلى 
أصولها وشرح معانيها بلغة الرواية؛ ثم ربط كل ذلك 
بموضوع أو سياق الرراية المطروح. فمشلاً؛ عندما ترد 
عبارة ١لا‏ إله إلا الله» فان جویس یکتبها علی اللحو 
التالی : ۸۱۱۵ سا ما ۰۲۱۲۸ ولکی تفهم هده العبارة بالدسبة 
لی الفاریا» فعلی الدارس آن یکتبها بشکل سلیم أرلا؛ 
فیفول «۵ا۸۱ ها!] 1۱:1۵ ها ؛ ثم يترجمها إلى الإمجليزية 
God, But Uh‏ ۵(؛ ثم یشرح سعناها أو دلالتهسا 


۳۰۲ 





اة الرعبى 


الدينبة الإسلامية؛ لم بربطها بالسباق الروائى؛ حيث 
بتحدث عن نمالیم الأدیان» ثم بالشالی بربطها بفكرة 
الرواية العامة. ولابد أن توضح الأمور على هذا النحو فى 
كل صفحات الرراية وجملها ومفردانها. وللقاری آن 
يتصور صعوبة ذلك وتعقيده عندما يعلم أن فى الرواية 
إشارات إلى سنة عشر نرثا أو حضارة؛ وست وثلاثين 
لغة؛ ومئات القصص والأسماء والأماكن؛ لیستنتج أن 
جهرد مثات الباحثين ومفات الدراسات فى هذا المجال- 
لأكثر من نصف فرن - لم تصل بعد إلى فهم كامل أو 
شبه کامل لمالم الرواية الصاخب التشابك العقد!۲۳. 

ر(فنیجانزویك) مکتوبة بلغة الأحلام أو الكوابيس؛ 
كما يرى كثير من النقاد. فبطله الرئيس فى الرواية الذى 
رمز له ب:.1.0.8[ » نتغیر دلالته ورموزه من صفحة 
إلى صفحة ومن فصل إلى فصل؛ فد يشير فى دابا 
الرواية إلى أن هذه الأحرف ترمز إلى كل إنسان؛ عندما 
بطلق علی بطله "Hore Cones Everybody”‏ ويعنى به 
«کل فرد وأى فرد؛؛ حيث يشكل الحرف الأول من 
الکلمات الثلاث اسم البطل .6.8 .11؛ وقد يشير إلى 
بطله ب «الكنيسة البريطانية العلیاهعندما بعللن علیه اسم 
"High Church of Englund"‏ ؟ فالأحسر ف الأو ۳ 
للكلمات الثلاث تشکل اسم بطله 5 .© .۲1 أيضاً؛ ویتخذ 
بطله أسماء أخرى كثيرة لها دلالالتها اختلفة فى 
الرواية؛ ليس هنا مجال منافشتها. أما بطلة جوبس الأنثوية 
فی الرواية فقد رمز لها ب ۸۰۱۸۲۰ رهی مثل بطله 
ال کری ناخذ أسماء ودلالات نتخیر وشحول فی ثنایا 
الروابة؛ فهی نا ۸۰۰۵ فی بعض الاحیان؛ وتأخذ اسم 
نهر فى دبلن؛ موطن الكاتب؛ فى أحيان أخرى... 
وهكذا. ولها دلالات كثيرة مختلفة فى الرواية متعلقة 
بالحياة الإنسائية والطبيعة والمادة» مقابل البطل .8 .© .4] 
الذى تعلق ولالائه بالمفل الإنسانى والفلسفة رالفگر عبر 
تاريخ البشرية كلها. 


f 





وبرصد جوبس فى ررايئه عبر بطلبه - رشخصیات 
أحرى لا مخصى - مسيرة الإنسان مل بدء التاريخ؛ 
مسيرته العقلية والروحائية والفكربة والدينية والعلمية؛ 
ريجسد هذه المسيرة بطله .8 .© .11 بيدما سد بطلته .هم 
8 .ما مسيرة الإنسان الحسية أو المادية والعاطفية والواقعية. 
ینتهی فی آخر الأمر إلى نصور مأسارى للتاريخ البشرى 
دفعه إلى التعليق ذات مرة قائلا؛ «إن التاريخ الإنسائى 
كابوس مخيف: وأنا أحاول الاستيقاظ منهه(!'2. لكن 
جوبس استيقظء أر أنهى روايئه؛ على مدافع الحرب 
العالمية الثانية عام ۹ رصدق تصوره المأساوى لمسيرة 
التاریخ البشرى . 


العراث العربى والإسلامى في الرواية 
| - الإشارات الترائية المتعلقة ب «ألف ليلة وليلة) 
١‏ (ألف ليلة وليلة) صفحة ۵ , ۵۱ , ۱۳۵ سطر 
۷ 4 ۰ ۲. 


۲ - شهرزاد وشهریار صفحة ۰۵۱ ۲۵۷ سر 4 


۳۰ 
۳ رحلات السندباد صفحة ۳۱ سطر ۸. 
) - (الستح یا سمسسم) و (علی بابا والاربمین 
حرای) صفحة ۲4۰: ۲4۳ سطر ۰٩‏ 4. 
نوظف حكايات (ألف ليلة وليلة) وفنصصها 
وخرافانها وأساطيرها فى (فنيجائزويك) لتجسيد فكرة 
جويس الرئيسة القائمة على فرضية النشاط العقلى 
والاجتماعی للانسان الأی خلط القصص رالأساطير 
والأحداث والأخيلة معأ» سواء كانت مصادرها دينية 
غيبية أر بشرية متخيلة أسطورية؛ أو كانث ذا أصل 
تاريخى وانعى لم نسجت حولها الفصص والحكايات 
اختلفة كقصص الأبطال والسير والعجائب والغرائب. 
وينتقى المؤلف أحدالاً ونصصاً بعضها تاريخى وبعضها 
دببى وبعضها أدبى خیالی؛ ويعرضها فى سباقات 


يبب سبي امت العراث العسربى 


مختلفة! بحیث تبدو متشابهة ار متفاربة فى هدنها 
وأسلوبها وبنائها؛ ليثبت أنها جميعا من (نتاج المقل 
البشرى عبر تطوره فى مراحل اربخية طويلة ؛ إذ من 
الممكن أن يتحدث عن رحلة السندباد الأسطورية إلى 
جانب الإسراء والعراج إلى جائب ر. حيلة أو دبب الملك 
إلى جانب رحلة هاملت إلى الجبل إلى ججالب رحلة 
الببی سوسی وفرعون فی البحر... (لی جانب رحلة 
پولسیس... (لی جانب رحلات أخرى كثيرة يصعب 
حصرفاء؛ ويربط كل هذه الرحلاث بخيط راحد هر 
عنصر (اللامعقول» فيها أر عنصر (الأسطورة؛ فيها؛ 
حيث لا يمكن تصديق هذه الرحلات على الصعيد 
المقلى أو الواشعى. وبخلص جويس من كل هذا إلى 
القول إن كل هذه القصص والأساطير هى من صلع 
الخيال البشرى؛ ولکن کل نصة توظف لثجسید بعد من 
الأبعاد امختلفة» قد يكون بعداً دينياً أو تاريخياً أو أدبياً. 
بمعنی أن الأديان آحذت هله القصص رربطشها بابماد 
غيبية دينية؛ كما أخذتها الآداب وربطتها بالكتابة 
الخيالبة ار الابداعبة أو الفنية؛ كما أخذتها الكتابات 
التاريخية والاجشماعية والأنشروبولوجية لأغراض متعلفة 
بالساريخ السشرى وتفكير الإنسان ووافعه القديم 
ونطورهما.. وهكذا. ونتكرر هله الحكايات والفصص 
بصورة ار پاحری فى معظم اتراثات) الشموب والأم» وقد 
طرعتها کل مة لأهداف وغایات مختلفة؛ سواء کانت 
الأم التى فادت الأديان الالهسية الشلاث أر الأم التى 
نشرت فلسفات رنمالیم لم يكن مصدرها دينياً أو الهیا؛ 
کالكونفوشيوسية والبوذية وفیرهما *'. 

وترد حكايات (ألف ليلة وليلة) اامشتلفة فى 
(فيجانزويك) لتخدم هذه الأغراض التى أشرنا إليها قبل 
قليل: كما براها المؤلف. كما أنها ترتبط بسيافات الرواية 
الختلفة وأحداثها وشخصياتها ومضامينها. وسنعرض 
باختصار إلى هذه الإشارات المأخوذة من (ألف ليلة 
ولبلة)؛ ونشير إلى وظائفها ودلالائها وأبعادها فى الرواية. 


١‏ - ألف ليلة وليلة 

يشير جوبس كثيرً إلى حكايات (ألف ليلة ولبلة) فى 
روابته؛ بوصفها أثرأ من الآثار الأدبية الخالدة التى حففظها 
التاربخ الإنسانى فى عصرره الختلفة مثل (الإلياذة» و 
(الأوديسة) و (الكوميديا الإلهية) و (دون كيشوت) و 
(رحلات جوليفر) ومسرحيات شكسبير وغيرها. ولكن 
إشارات جويس إلى ۹۱ للة ولهلة) ؛ على الرغم من 
إعجابه بعالمها القصصى ودلالاته امختلفة, لا نخرج عن 
الفهم الغربى الشائع لدى كشير من المستشرفين فى 
عصره ار نی العصور التى سبقته؛ هذا الفهم القائم على 
خلط حكايات (ألف ليلة وليلة) الأسطورية المتخيلة 
بالعقلية العربية والواقع أو التاريخ الإسلامى» وبالتالى رسم 
ملامح الشخصية العربية والإسلامية على نحو بعيد عن 
الحقيقة الموضوعية؛ أو الصورة الدفيقة لعقلية العرب 
والمسلمين ودورهم الحضارى والإنسائى فى التاريخ 
البشرى. 

فجریس ؛ مثل کشیرین غیره. جسد صورة المری 
استنتاجا من حكايات (ألف ليلة وليلة) ؛ والکانب پفصد 
قصداً أن يخلط الواقع بالخيال ويربط ليالى (ألف ليلة 
وليلة) بواقع الخلفاء واشخاص آخحرین» كأن (الليالى) 
لعكس حياة الداس فى ذلك العصر. ویخرج هنا جویس 
حتى عن فكرئه الأساسية ليشوه صورة العربى فى التاريخ. 
فبعد أن يحضر حكايات (ألف ليلة وليلة) لتجسيد فكرته 
الرئيسة عن اختلاط القصص والأساطير التاريخية والدينية 
والأدبية معاً؛ ييتعد عن هذه الفكرة ويدس إشارات كشيرة 
عن الپموم الجنسية لدی «شهرزاد وشهریار والخليفة 
هارون الرشیده(*۱)؛ بحیث تبدر مُسیدا لصورة الشخصية 
العربية أو الإسلامية ومركز اهتمامها الرئيس. كما يعيد 
سید الصورة الدموية الشريرة الغازية للإنسان العربى 
المسلم كما صورها مشوهة من سبقه من المعادين؛ وبشیر 
إلى حكايات كثيرة فى (ألف ليلة وليلة)؛ أو اللبالى 
العربية الدامية؛ ليسقطها على الواقع أو الشاريخ العربى 
والإسلامى. 


وتخدم إشارات جويس إلى (ألف ليلة وليلة) ثلاثة 
أغراض فى ذهنه؛ الأول: تسفيه العقلية العربية القائمة 
على الخرافات والأساطير والجهل؛ والثانى 8 صورة 
العربى والمسلم بحيث يدر همه منحصراً فى الجنس 
راون والجواری والصخب» وهذا بعنی آن اهتمامانه 
الحضارية والفكرية تأنى فى ذيل القائمة, أما الغرض 
الشالث؛ فانه بربط هذه الأساطير والخرافات والحكايات 
الختلفة فى (ألف ليلة وليلة) بحياة الرسول؛ وبربط کل 
هذا بالثالى بالقصص والأساطير لدى كل الأم والأديان 
والتراثات اتلفة, 

رغرض الکاتب راضح فی هذاء لكن الحقائق الئى لا 
يمكن جاهلها فى دور الحضارة الإسلامية والعربية في 
الشاریخ الانسانی لا تیب عن ذهن أی قاری لشاریخ 
الحضارات. وجويس وغيره يعرفون هذا الدور على 
الصعيد الحضارى والفكرى والعلمى والاجتماعى فى 
مرحلة من مراحل التاريخ » لكن التعصب بعمی عادة» 
والبغض يدفع إلى التشوبه والتحريف والتدكر. كما أن 
الإثارة إلى (ألف ليلة وليلة) مخت اسم «اللبالى 
ریا : من جویس و غیره فیمراطن کثیرة؛ نفصح 
عن عنصر الاسفاط الذی یحاولونه (معاناً نی 8 
والاساءة إلى تاريخ هذه الأمسة ومكائئها فى سلم 
الحضارات الإنسانية. 


۳ - شهرراد وشهربار 

ونتكرر الإشارة إلى شهرزاد وحكابتها إلى املك 
شهربار فى رواية جويس؛ هذه الحكايات والفصص التى 
شكلت ليالى(ألف ليلة وليلة». فإلى جانب ما ذكرناه 
سابقاً عن نوظيف جويس (ألف ليلة ولیلة) فى روایته؛ 
فإن شهرزاد ‏ الأنشى؛ الزوجة؛ المنقذة . ترتبط ببطلة 
روايقه .8 ۸.۱7 وأبعادها الجدسية رالحيالبة والطببعية؛ 
حيث نشكل بطلة جويس فى مرحلة من مراحلها أو فى 
رمز من رموزها الطبيعة والإخصاب والحياة بشكل عام؛ 


۳۰۹ 


فى حين برمز بطل جوبس .11.0.5 فى مرحلة من 
المراحل إلى العقل أو الفكر أو المعرفة» وما يرتبط بنشاط 
هذا العقل من قيم فلسفية ودبنية واجتماعية وحضارية 
إلى غير ذلك. 

وشهرزاد لدى جويس نخدم أغراضا عدة! فهی» من 
ناحية؛ تعد منفذاً له لتشوبه صورة الشخصية العربية 
والإسلامية بالمفهوم الذى تقدم به (ألف ليلة وليلة) أو 
«الليالى العربية؛ للقارئ الغربى وغيره”"!؟ ١‏ حيث يكون 
اش رکیز على الصخب والجنس و«المجون والانحلال؛ إلى 
جانب شهوه القتل والاشنام وسفك الدماء؛ كما 
بجسدها شهربار الذی بفتل كل يوم امرأة بعد أن 
يتزوجها. كما أنهاء من احية أخرى» تشبع لدی جوبس 
وآخرين فكرة حاقدة تتعلق بتسفيه العقلية العربية أو 
الإسلامية القائمة على الخرافات والاساطیر التی تفص 
بها حكايات شهرزاد. 

أما الغرض الثالث؛ وربما يكون الأهم فى توظيف 
شخصية شهرزاد فى روابة جويس» فإنه يتفق مع البعد 
الطبيعى أو الحباتى أر الإخصابى الذى.. تمثله بطلته 
A.L.P.‏ ؛ وجويس فى نسجيله للتاريخ البشری فی روایته 
ردك هذا الصراع ار «نمایش الأضداد؛ بالإكراه أوء 
بکلماث آخری؛ 
والأضداد فى هذا الكون. فبطله .11.0.8 الذی بسجل 
تاريخ البشسرية العقلى؛ يسسير جنبا إلى جنب مع بطلئه 
۳۰ ای تسجل اریخ البشرية الادی. ویمکن فهم 
فکرة جريس من هذا التسجيل أو الرصد لتاريخ البشرية 
من آدم وحواء؛ اللذين بدا لرواية بهما: اآدم وحواء... 
النهر يجرى..:!214؛ على أساس تضاد أو ننافض الروح 
والجسد والتحامهما معأ فى الإنسان؛ أو على أساس 
حاجاث الإنسان الروحبة والعقلية من جهة؛ وحاجاته 
لمادية والفسيولوجية من جهة أخرى؛ وعدم الفصالهما 
الأزلى فى الإنسان الواحد منذ بدء الحياة البشرية على 
الرغم م تنانضهما وتضادهما التامین . 


تمه حثمية اسثمرارية وتعايش المتداقضات 





ا تت يي سي ل اللراث العسربی 


وتأنى الإشارة هنا إلى شهرزاد مرتبطة ب .7سا .ة! 
حيث تجسد الإخصاب (الجس»)؛ والبقاه راستمرار 
الحيا: والاتجاب (فی مقابل الموت والفناء الذى أحدثه 
شهربار مع النساء الأخحريات) ؛ حیث لابد آن نفرض 
«الطبيعة» نفسها واستمرارها ووجودها؛ مهما كان 
«الفكره أو القرار الذى ينوى إفناءها أو إيقائها عن 
«الحياة) رالوجود. وقد تحت شهر زاد فی ذلك فی 
(ألف ليلة وليلة) کما مجحت ۳۰ :۸.۱ فى جعل انهر 
ليفى؛ يتدفق باستمرار؛ التى اسمها يدل عليه فى مرحلة 
من المراحل؛ ليدل الكائب على أن الطبيعة؛ الحياة؛ 
الرجود؛ متستمر وستبفی وستمضی مهما عصفت بها 
العواصف وثغيرت الأفكار والأديان والفلسفات وغيرها. 
ولا دخفى فكرة جويس فى هذا الذى يحاوله وبشير إلبه 
بشكل خفى؛ حيث تحمل بذورأ وجودية متعلقة برجود 
هذا الكون إلى ما لانهاية مع تغير المبادئ والأفكار 
والممتقدات. وهذه فكرة نصب فى فكرة رئيسة تقوم 
عليها الرواية؛ وتشفق مع موقف جويس الرافض لكل 
الأديانء كما بينا سابقاء وهو موقف لا يخفيه فى معظم 
کتابانه(۱۹ ۲ , 

أما شهريارء فإلى جائب إشاراتنا السابقة عنه؛ فإن 
جوبس بربطه بفابیل ونیرون رفتلة آخرین بتخذون الفعل 
والقمع وسفك الدماء وسيلة لتحقيق أهدافهم وإشباع 
شهوانهم. لکن هذا الاطار الذى يشير إليه جويس لايقف 
عند هذا الحد؛ ولكنه يجعل منه صورة مشوهة للعرب 
والمسلمين ١‏ حيث يتجاهل فى لحظة من اللحظاث البعد 
الأسطورى لشخصية شهربار؛ وبحاول أن يضفى عليها 
بعد وافعياً ليفير الفزع فى نفس القارئ البسيط؛ ويقدم 
له الصورة الشريرة الدموبة للإنسان العربى أو المسلم؛ رهى 
صورة غصت بها كثابات کثیر من الفربیین؛ وکادت 
تصبح الصورة اللموذجية للعربی فی الغرب فی مرحلة 
من الراحل" ۰۳۲ 


رتعلیقدا؛ باختصاره نيما طرحه جويس فى هذا 
الصددء يقوم على التذكير بأن فصص (ألف ليلة وليلة) 
تصص خيالية معروفة فى كل الأم وأساطيرهم 
وخرافاتهم؛ ولم يقل أحد إن أساطير الإغريق أو الهنود أو 
الإسبان هى الصورة الوائعية لمفاهيم هذه الأم وعقليائها. 
وجويس يعرف بدقة أن الخرافة أو الأسطورة حمل رمراً 
واقعباً أو فكرة إنسائية سامية تستدتج منهاء؛ ولكن 
الأسطورة ليست الواقع؛ فنحن نعرف أن برومشيوس فى 
الأسطورة الاغريقية سرق الثار من الآلهة وأعطاها 
للانسان» وعاقبته آلهة الاغریق إذ حكمت بأن تاکل 
الطيور الجارحة کبده وهو مربوط بشجرة مند الأزل حتى 
تفوم الساعة؛ وكلما أكل كبده نبث له كبد جدید؛ 
ولكننا لا نستطيع أن نقول: إن هذه الأسطورة واقع يؤمن 
به الاغریقیون وانه يجسد إمكاناتهم العقلية وتفكبرهم 
البدائى ؛ ونحن نعرف أنهم قدموا مسرححاً عظيماً حضارياً. 
ومثل ذلك نقول: لايمكن أن تنكون عفلية العسرب 
والمسلمين مجسلة فى حكايات (ألف لبلة رلیلة) ؛ 
والكل بعرف هذه المقلية أو الحضارة التى أضاوث مرحلة 
من مراحل البشرية بالنور والعلوم والنظم المختلفة. 


۳ ل ينات السندباد 

رحلات السندباد الأسطورية فى (ألف ليلة وليلة) 
ترتبط فى الرواية برحلات وقصص وخحرافات..كثيرة فى 
ثرانات أم كشيرة؛ إغريقية وهندية وصينية واسبانية 
وإتجليزبة وغيرها. ويرظفها جويس فى نسجيل الجره 
المتخيل فى حياة البشرية؛ القائم على الخوارف 
رالفرضیات رالتهیژات والعجزات والحکایات الشعبية 
الكثيرة؛ كالسمكة الثى تنقلب حوربة جميلة والغول 
الذى يتحول إلى أشكال مختلفة؛ تصورات كثيرة راردث 
أحلام الداس وخخبالانهم منل القدم. وتتسداخخل هذه 
الأساطير والمعجزاث مع أساطير ومعجزات تاريخية رديلية 
أخرى؛ يرى جويس أنها تتداخل معا وتتقابس وتتبادل 
الأحداث والششکیل واللسیج والاعراج؛ وان احتلفت 
النایات والوظائف والدلالات فی استخدامها وسردها. 


۳۰۷ 


اة الزعبى 


وقصص السندباد ورحلاته الأسطورية؛ إذ يفول : ا0" 
Sailor King”‏ » ویقصد "51000:0", علی ما فیها 
من مغزى وخيال ودروس للناس؛ نصب فى فكرة جوبس 
الرليسة؛ رهى استلاط هذه القصص بالساريخ والدين 
والعلم التى نبعت من ذهن الانسان والمقل البشری منذ 
فجر الثاریخ؛ وشکلت مسارب آأسطورية وخبالية وغيبية 
ووافعية وفنية عبر العصور اثلفة, ویربط جویس 
«غرائب» السندباد فی رحلاته بخرافات شعبية کثیرة مثل 
طاگر الفینیی "۲۲۱۳۲۱۵۵0۱۶ أو العنقاء وغیرهما. 


4 قصص ١التح‏ يا سمسم؛ و «على بابا والأربعين حرامی؛ 

ونرد فى الرواية فى سياقات القصص الأسطررية في 
تواريخ الأم» ويمزجها المؤلف بالقصص التاربخية والدينية 
ليشير إلى أنها من أصل واحد؛ من صنع الخيال 
البشرى. لكن تلميحات جويس إلى الترائين العربى 
والإسلامى فى أثناء الإشارة إلى هذه القصص يمعله 
بضيف إليها بعداً آخر غير البعد الذى يوظفه بشكل عام 
فى روايته؛ وهذا البعد هو الغمز أو الهجوم أو التقليل من 
شأن العقلية العربية المشبعة بالخرافات والأساطير الثى تدمو 
ونلقى إفبالا لدى العقليات الساذجة البدائية. وبشیر 
جويس إلى هاتين الحكابتين على النحو التالى: 00:0" 
"Ephthah Cisamis"" "Sesame‏ انح پاسمسم؛ ثم 
يفول بلغة الرواية المشوشة :"لاا معط 200 "Ani mama‏ 
(TO“bustles‏ وبقصداعلى پابا والار بعين حرامى؛؛ 
ويضمنها هله السخرية بقوله: على ماما...٠‏ . 

وجوبس نمسه يدرك أن العقلية العربية والإسلامية فى 
مرحلة من مراحل الثاریخ كانت متفوقة ومتميزة؛ وهذا 
أمر لا يدكره هو أوغيره؛ لكن جويس يدرك أيضا أن أبعاد 
ااحكايات الخيالية ودلالات القصص والأساطير فى (ألف 
لبلة وليلة) هى أعمق فكراً وأشمل فلسفة من هذا المعنى 
الظاهرى الذى يحاول أن بقصر عليه تفسيره أو تأويله أو 
تسويقه. وإلا فكيف تعد (ألف ليلة وليلة) من أهم 


۳۸ 





الكتب فى العالم القديم التی توازی ونساوی آهمیتها 
أهمية (الإلياذة)و (الأوديسة) و(الكوميديا الإلهية) 
رغیرها. لکن ممرفتنا بموقف جويس السلبى والرافض 
لهذا الشراث؛ تجعلنا ندرك أبعاد وضعه الأمور فى غير 
موضعها وتحميل القصص مالا محمله. 

فإذا كان جريس يقبل 1 يعجب بلبووة أوديب القائلة 
بأنه سيقئل أباه ويتزوج من أمه؛ وبشبح هاملت (الأب) 
الذی بطلب من ابنه الانتفام من عمه القائل؛ وبرحلات 
«جوليفر؛ إلى عالم العمالقة والأقزام؛ ويفسرها التفسير 
الرمزى والدلالى بما فيها من أبماد إنسانية وفكرية 
وأخلاقية؛ فإن ذلك يتغير عند استحضاره حكايات (ألف 
ليلة وليلة) ويقصرها على أبعادها الخرافية الساذجة؛ 
لیتسنی له الثیل.من عقلية آصحابها وحضارتهم 
«البدائیةه ؛ وهو آم یشذ بشکل مکشرف جلی عن سباق 
الأحداث التى يحاول الالتزام بها فى روايته. 

بل إنه أحياناً يمعن فى الإساءة؛ فبدل أن يربط شبح 
هاملت الذى يبلغ ابنه فوق الجبل بجريمة شمه 
بالفصص الأخرى المشار إلبها سابقاًء فاه بربطها بشکل 
خفى مفصرد بنزول الوحى على النبى فى غار حراء 
وابلاغه الرسالة؛ ار پربطها» کما بری «أثرنون» بفكرة 
اسئيلاء العم على زوجة لاخ فی (هاملت) واستبلاه 
الأب على زوجة الابن «زيد»”*"؛ وهو أمر يشل مرة 
أخر ى عن السياق الذى المر مه فى تصئيف الأحداث 
والقصص وانسجامها وترابطها؛ وهذا أمر كشف مرة 
آخری عن إمعان المؤلف فى الإساءة إلى الثرائين العربى 
والإسلامى بشكل خاصء وهو أمر يدعم بعض الآراء 
الى تنهم جوبس بانتماءات أو جذور «بهودیة) ۲۲۳ 
كما ظهر ذلك فى روايته السابقة (يولسيسف6ةفلااناً) 
وبطلها الیهودی "3۱00۳" أو قصته القصيرة قبل ذلك 
۵۲ من مجموعة (أهل دبلن 02,5 اناما ) وغير 
ذلك. هذا على الرغم من ادعاءات جويس المتلفة عن 





سس سس وس ج وت سس وا سا يسبيب بإب وس سوام ات س“ الشراث المسربی 


عدم إيمائه بالأديان كافة؛ وعن عدم ميزه لجنس أو 
عرق او دين فى کتابانه'"'. 
هئالك إشارات يصعب حصرها فى رواية جویس 

فى نهاية هذا البحث. ولكن هناك إشارات أخرى مثفرفة 
متدائرة فى دايا الرواية ؛ بجدر الإشارة إليها هنا لترضيح 
دلالشها ودواعى استحضارها فى السياقات الروائية 
والفكرية الغتلفة لدى جویس: وبل كر جسويس هذه 
الإشاراث المتعلقة ببعض الشخصيات الإسلامية أو العربية 
ردررها ر دلالشها التاريخية مثل: (ابن سینا؛ ابن رشد ا 
همر الخیام؛ بقیس...وفیرهم) 


۰۲۱ بلفيس صفحة ۱۰۲ سطر‎ - ١ 
سطراا.‎ 1١١7 عمر الخيام صفحة‎ - ۲ 
۰۱۱۰۷ اہن سینا وابن رشد صفحة 44۸ سطر‎ - ۳ 
بلفیس‎ -۱ 

ونرد الإشارة إلى بلقيس» ملكة سباً؛ فى سياق 


الحضارات القديمة والأسماء التی شکلت الشاریخ 
الإنسانى القديم. وبربطها جويس؛ من حیث هی امرأة؛ 
ببطلة روايئه الأنشوبة .8 .سا ... ولأن جويس لا يستحضر 
اسما أو إشارة تتصل بالعرب أو المسلمين ويقصد منها 
تمجیدا او مدحاً (حتی عندما يعجب بشخصية الرسول 
(ص) الذى يراه رجلا قياديا وتاريخياً فذأ؛ أو عندما يشير 
إلى ابن سينا وابن رشسد على أنهسما من العلمصساء 
العا ميين)؛ فإنه يكون له هدف آخر أبعد وأهم يعلق 
بالإساءة أو الهجوم؛ كما سنوضح بعد قليل. ولذلك لا 
نبرئ ساحة جويس عندما يشير إلى بلفيس؛ الملكة العربية 
القديمة لسبأ فى البمن؛ من أغراض أخرى؛ ربما لا 
يسعفنا السیاق لاستجلاء هذه الأغراض والتأكد منها . 


رلكن الإشارة إلى بلقيس ثم إلى «البشراء»' لا تخلو 
من ربط خفى ما ١بالملك)‏ سليماك والفكر الببهودى 
حول هذه المسألة. ولا نرید آن نشطح بعیدا فى التحليل؛ 
لکن جریس لا بخلو من غرض تاربخی بخدم البهود 
تاریخاً وحضارة بشکل من الاشکال. 

لکن جوبس کان غامضاً نی هده السألة, حتی [ن 
الأمر أشكل على أشهر الباحثين فى أعمال جويس: 
الذى ترجم (فنيجائزويك) من الإمجليزية إلى از جليزية؛ 
وهو الناقد «ماك هاف؛ الذى اعتقد أن اسم «بلفيس) أو 
:3۱ فی الرواية یفصد به امرژ الفیس الشاعر العربی 
الجاهلی ۲۳۹۱ . وهذا بمید عن الحفيقة, لأن السباق 
واللغة يشيران إلى أن بلفيس؛ ملكة سبأء هى المفصردة 
فى هذه الإشارة. 


؟- عمر الحيام 

والإشارة إلى عمر الخيام مرتبطة ظاهريا بالجائب 
الأدبى والإبداعى فى التاریخ الانسانی؛ حیث حشد 
الرواية مات الأسماء لكتاب وکتابات قديمة وحديثة» 
رحیث یکرن الخیام ورباعیاته العروفة جزءا من هذا 
الحشد. يقول جويس : quarain of rubyjets‏ °« 
quatruins of Omur Khayyum aê‏ ۲۲06 ای 
ارباعیات عمر الخيام؟ . 

غير أن استحضار عمر الخيام ورباعيائه فى رراية 
جويس لا یفتصر علی مکانته الأدبية التاريخية والإنسالية؛ 
وإنماء وهذا هر الأهم بالنسبة إلى الكائب؛ لأنه يجسد 
الشخصية الإسلامية المعمردة الثائرة على الأديان والعقائد 
رالشرائع السماربة كما يتضح فى رباعياته فى مرحلة من 
مراحل خمره؛ تللث المرحيلة التى مسيطر فيها الغلق والفاك 
على حياة الخيام ونفكيره» وجسد فیها حياة اجون 
والخمر باعتبارها ملاذاً من هدا القلق والشك. لکن 
جويس؛ على عادته» لم يذكر الجائب الآخر للخيام أر 
رباعياته؛ وهو غالبا ما يذكر نصف الحقيقة عامداً 


۳۰۹ 


أحمد الرعبى 


متعمدا. فهو لم يذكر نوبة الخيام وعودته إلى الإبمان 
المطلى» هذا الإيمان الذى جسده فى رباعيانه الئى 
ترجمها أحمد رامی» ومنها: 
باغالم الأسرار هلم ايفين 
باكاشف الفسر عن الب‌السین 
يا فابل الأعذار عدنا إلبك 
ناقبل توبة النسائبين 
لكن جوبس وأخرين مثله؛ لا بلتفتون أو بشيرون إلى 
هذه الأبيات من الرباعيات؛ وإنما يختارون منها ما يخدم 
فكرتهم؛ مثل قوله؛ 
لبست لوب الميش لم آستششر 
وحسرث فبسه ببن شتى الفكر 
وسوف أنضو الشوب عنى ولم 
أدرك لماذا جثث أين المفر 
ويكتفى جويس بهذا الجانب ليدلل على رفض 
الخيام الدين وانغماسه فى اللذات وانجون؛ ليعطى انطباعاً 
حاطأ عنه وصورة مشوهة غير مكتملة؛ وقد درج على 
هذا الأسلرب فى عشرات الأمثلة؛ كما أشرنا. 


۳ - ابن سينا وابن رشد 

وترد الإشارات إلى هذين العالمين فى سياف الإشارة 
إلى علماء كثيرين مثل فیثاغورس وأرسطو وجاليليو الذين 
جسدواء من رجهة نظر الکاتب؛ الخط الاحر لي 
المقل البشرى»: وهر الخط العلمی. ويقصد جریس فى 
هذا أن خطى العلم والدين سارا معا منذ القدم وقد 
اصطدما وانفما واختلفا فى أزمان مختلفة» لكن أثر 
الأدبان؛ كما يعتقد جوبس» كان أكبر بكثير من أثر 
العلم فى تشكيل الحضارات القديمة وكثابة التاريخ 
البشرى وإثارة الحروب الدبنية والصدامات العقائدية. كما 
برى أن الأديان قد استتخدمت العلم والعلماء لأغراض 


۳۹۰ 





عفائدية أو دبنية فى حقب كثيرة من التاریخ ولدى أم 
ی 
أما صدامات العلم والدين الشائعة؛ فقد کانت بسبب 
نسلط الأديان (وبركز هنا على سلطة الكنيسة القديمة؛ 
ویأخذ بطله .8 .۲1.6 رمز الكئيسة العليا فى بريطائيا؛ 
High Church of Englund‏ رعدم السماح لأحد بان 
يخرج عن الفكر الدينى المشروع. ولهذا تراجع علماء 
كثيرون عن مكتشفاتهم ومواقفهمء بينما دفع أخرون 
حيانهم لما لهذا الخروج أو التحدى. ويشير بشكل غائم 
إلى سقراط وجاليليو وأخمرين؛ شکلوا خط العلم فى 
التاريخ البشرى. 

وفی هده السیانات بد کر جوبس هذین العالمين: 
ابن سيئا وابن رشد؛ على النحو الشالی : (۲۳۱۱)۵۷۵60۵28 
ثم یکرر (560 ۲۳۳۱۱۳۰ ثم بغضیف ۱۷۲۵19 ۲۳۳۵۷۵۲ 
ویقصد ۸۷۱۵۵0۳۵ ر ۸۷۵۲۲۵66 با جليزية: وهما 
ابن سينا وابن رشد فى هذه اللغة 97" , 

رفد يعد هذا اعترافاً» قلما يفعله جوبس فى روايته؛ 
بفضل هذين العالمين المسلمين على العالم فى العلوم 
امختلفة والرؤى الفلسفية من ناحية؛ لكنه أمر من ناحية 
أخرى - يضمن لجوبس شهادة موضوعية؛ بحيث يبدو 
أنه كان موضرعياً وممقرلا فى إشاراه للتراث العربى 
والإسلامى. بمعنى أنه ذكر ما له وما عليه؛ فلا يكون 
هجرمه على الدين أو على كل الأديان هجوماً منصرداً 
لا معنى له؛ ودليل ذلك أنه يعترف بفضل العلماء 
والفلاسفة من كل الأديان والجنسيات والعصورء لكن 
هذا التوهم أو الإيهام كان مكشوفاً ومرفوضاً. 

على أبة حال؛ فإن إشارات جويس إلى ابن سينا 
وابن رشد تعد من الجوانب الإيجاببة القليلة الى 
تتضمنها روایته. وليس هناك من إشارات إيجابية كثيرة 
حول التسراث العسربى والإسلامى» إلى جانب هائين 
الإشارنين؛ سوى الإشارة إلى الشخصية الفذة للرسول؛ لا 






بوصفه بيا مرسلا وانما برصفه رجل تاربخ عظیما؛ 
مفکراً وفائداً وعبقرياً استطاع أن بغير وجه الشاريخ 
الانسانی. 


وبضع جویس ابن سینا وابن رشد فى صف العلماء 
الذين يسيرون بخط موز أو منافض لصف أهل الدين 
والشرائع السماوية. وهذا هر الجانب الشسویهی ار 
التحريفى الذى تنطوى عليه إشارة جويس إليهماء إذ لم 
يعرف عن ابن سينا أو ابن رشد العداء أو الرفض لا للدين 
الإسلامى ولا للأديان الأخرى؛ كما لم يسجل على 
الدين الإسلامى معاداته أو معائبته لهما مثلما حدث مع 
سقراط وجاليليو وغيرهما. 

لكن جویس؛ على عادته» بفول نصف الحفيقة او 
جانباً من الصورة؛ وهو الجانب الذى يخدم غرضه 
وفكرئه؛ ويتسجاوز الجوائب الأخرى التى يعرفها هو 


الشمراث العسربى 


بالتأكيد المعرفته بما هو أبسط وأسهل منها. فهو كما 
بذکر آن الرسول تزوج أكشر من عشر نساء. ولم يقل 
شيئا عن طبيعة أو ظروف أو أعمار هؤلاء النساء؛ لبئرك 
للخبال أن يتفاعل سلب مع الصورة؛ فإنه يذكر ابن سينا 
وابن رشد فى سباق الملم الذى يناهض الدين ويحاربه 
ويتناقض معه منل فجر التاريخ؛ لكنه لم يذكر أن هذا لم 
يكن الواقع أو الحقيقة فى حالة هلين العالمين. وهر 
اسلوب يتبعه جربس فى معظم روايئه؛ حيث يذكر أو 
ينشقى أو يقتطع الجانب الذى يهواه أو يصب فى رثيئه 
ويشرك كل ماعدا ذلك؛ ولذلك فكأنه يفول نصف 
الحقيقة أو ينقل جالباً من الصورة؛ وهذا فربب من التعبير 
الشائع الذى يحرف معنى الأية: «ولا تقربوا الصلاة...؛! 
إذ يدوقف الفائل ولا يكمل الآية لتعنى شيكاً غير معناها 
الحقيقى. وفد فعل جويس مثل ذلك كشيراً؛ كما أشرنا 


فى مواطن عدة من هذه الدراسة. 


الإشارات العربية والاسلامية فى «فنيجائزويك) 
(مرتبة بحسب ذكرها فى الرراية) 





















الإشارة باللغة العربية 


«ار التصرد مها؛ دار الفصرد مبها؛ 


الكعبة Kuaba‏ 
جبل غرفات Araful mountain‏ 
فریش 9 
غير المسلمين ۵ ألو يونا 
جرس الحجر الأسر د ۵ gaurdys‏ 
black stûne‏ 
المسراك ااستخدام الى Tovthpick‏ 
(ص) للسولكة 
الصلوات الخمس Five Prayers in "١‏ 


slam: at dawn, 
800۲ ۵1۵۳۱1001, 
sunset ind ut nigh 






Prophet 


الى (ص) 


الإهارة باللفة الإلجليسزية 


الإفارة بلغة الرواية 


۱۳۵ Cubehoua 


۱۱/۵ Arufuas 

۱9/۵ Choruysh 

۱9/۵ limsunkullfiedmU zz 
lenimHissilellins 

۱9/۵ biackguurdise ie 
whilteHone 

Touhmick‏ هاما 

14/0 before we lunip 
duwn upown our 
ieherbed and ln the 
niglit anul at feding 
of the slars 


nubir 


لشي لس 


الإشارة باللفة العسرية الإشارة باللفة ال جليسزية الإشارة بلغة الرواية 


«أر المقصود منهاء 
در الجبال (الرحل) 
الأنما 
ألف ا 
امي ا 
معركة الجمل 
عام 5 بلادی 
امرلد النبى لنرياً» 
عبد الله (رالد البی) 
رم ۱۱۱؛ عدد السور 
الفرانية التى أشار ا 
جوبس لی 1 کتابه؛ ار 
السورف رقم ۱۱۱ 
«الليب» ۳۸ 


حواه 
ألف ليلة وليلة 


فريضة الحج وريم 
لحم الخنژیر 


الاسراء رالعراج اللذان 
استفرفا ليلة واحيدة 


هجرة الرسول (بداية 
التفریم الهجری» 
له إله إلا الله ۱۳۹ 


۰ الخیط 
وبا را 
داسلم لسلم؟ 


الجمیم مسلمون 

۳ 
(ص) هید بده الرسالةه 
معركة بادر 

الملائكة والجن «الملائكة 
الذبن حاربوا ممع المسلمين 
ل بدن (0۱) 


۳۹۲ 


دار القصرد منهاه 


Bedouins of the 

نام 

The Helpers 

One Thousand and one stories 
Gog axl Mugog 

Tle Caniel علاط‎ 


Eve 

One Thousand atid 
One Niyghls 
Shehrazad 

niaking pilgratmage 
pruhibiting Pigs 


Mohuımımad's ascension 
to heuven which took one 
night 

exodus - emigruion 


No Gud but Ullah 


yOu Hust be muslim, 
everybody is 
Fourty years 


the ballle of (badder) 
angels and Jiıınik 


۱ 
Islam's new home 
The Quten of Sheba 


Ini the name of Ullal, 
the merciful, the 
compassionute 

The holy waler of 

li mecca 


Beduuseit the Jebel 


afisûrshelpers 

One Thousand and nights 
ودو۸‎ Mugog 
Cumelety 

566 ۸۰ D. 


Abdulah 
a hundred und elevn 


۳۱2۷۷۵ 
althousand or one 
neliotul leuque 
Suherzarude 
lesser pilgrimage 
had ınade Pala and 
Pigs, older inself 
tu Spure for the 
Spice of a wurld 
8 6 

hejrite 


Fur atin the is but 
ote liv, 

He could distinguish 
û while thread Fron 
a blk 

Aslimall < Muslim 


Forty Steps 

Pudder 

Anyels and Guinnes 
Kaffir 

alanatic hewhome 
Bulkls 

in the name of 
Annah the Allmziful 


the Eerllving 
Streani of 71 


۱9/۹۵ 


۹/۹۸ 


111 


۱۱۱4 





الإفارة باللغة العسرية 
دأو المقصرد منها؛ 


عالشة دزرجة البس» 
(ص) (ia)‏ 
أباً.. كان 9ينصد 

نةا ۱۹ 


5 ی ۷ 


الفرآن كعمل أوبى ٠۸‏ 
رباعياث عمر الخهام 
هم لیام 

بکذ (۳۱۰) صنماً ۱٩۹۱‏ 
والخلاعی منها. 


السكبرث والحمامة فى 


غار جراد ل 


الرصبة ار طبة الرداع 


ج 
} 
۱ 


ق) نی الفرآن الکریم 
لكهف 


Ef‏ ۳ منواث 
قرآن القاهرة 

فاطمة (ابنة النبى اعی۱) 
عائشة (زرجة اللبى :ص؛!) 
صلاة الى (ص) 

الفاعية 

لا إله إلا الله 


3 يا سمسم 
(علی بابا والأربعين حرامي) 


السلا 
r‏ 
الكل 0۳ ۳۱ 
أديان 


ل 
ابر 


عزرائيل 

بوسف (النبى) أو سوره 
يوسل رقم ,۱۲( 

البثراء - المدبئة الألرية {af}‏ 
الهجرة أر سور 

الحجراث رئم )4٩(‏ 
اممك الاي ریدکلم 
«الفرآن» 


الإشارة باللغة الإنجليزية 
دأر المفصرد مها؛ 


Father, he was 


Spider 
The Qurun ûs Literature 


the quutruins of Omar 
Al- Khayyam 

Oımuûr Al- Khayyam 
destroying the idols 
by mohamad thie 
prophet 


lhe spider and ۵ 
dove il hira cave 


wlll 


A Thousand and One 
Nighis 

Ulluh is alive 

The leer {Q) 

the cave people 


Cuiro Quran 
Fatlnia 

Aisha 

prûyers of the prophet 
opening 

No God, But Ulluh 
Open Sesame 

All Baba and the 
Founy thieves 
peûce be upon you 
torah and Qura 


religions 
Azriel 
joseph 


Petra 
EKU: 


Mohamınad the 
lililerate 


الإفارة بلفة الرواية 


۸۵ 
وی ماه" 


Spider 

. Biddy Doran looked 
at Literulure 
quarain of ruby jets 


K.M. O, mara 
cleured out three 
hundred sixty five 
kdles to set up one 
ali khulaxsal 
dapindler web 
Chokes the 
caveımouth of his 
unslyliilinen but the 
nestling that liven,. 
the cave 

Wussla 


Thous and in one 
الع لولم‎ 

Ain allve 

qauff 

three thirty and 

۵ hundred 


۱۵۱۳۲ ۵ 
Fallma 

ماقرا 

salt... nabis 
Fateha 

Allah lah Lahiah lah 
Ephthuh Claamia 
Ani maria and her 
Fiery Bustles 
هانگ‎ 

toran 


Deans 
Azruel 
Yuysive 


۱۳۵ 
۳۱۵ 


Talking anan 
illlueretteg 


۷/۰۵ 


۱۹۱۱۰۵ 


UA 
۹1۴ 


1111۲ 


141۲ 
°14 


A1۱74 


1111 


Tira 


1۱۹ 
۳۱۳۱/۱۱۳۹ 
ADÎ 


۷۱۱۱۷۷ 
۳۰/۱۰۵ 
¥ 

۱۳۳۳۵ 

۱۱۳۳۵ 

Alfa 

UTE 

1۳۱۳۳ 


to 
1te 


۲۹۸۱۳۹۸ 
۷۱۲ 
۱۳۱۳۹۲ 


۱/۳۹4 
Yt 


۱9/۳۸۸ 





الإشارة باللغة العرية 
أو المقصود منها؛ 


محمد وفاطمة الحث 
١‏ ف 

گاب 

الإسراء والمعراج 


عبد الله.. ماذا عن أمنة 
«رالدا الرسرل» 

سورد اللور رنم (۲۸) 
محمد فى الجبل (فى غار 
حراه) tet)‏ 

أن النبى «عراب؛ يلد 
إرادة الله وأمره يزيد - أن 


( فى فراش النبى ۳ 
عمر بن الخطاب 
والظهر والعصر والمغرب 


لاڈ کی كذلك 
ن ۱ ر 0 سرا 
لقمان 
الخليافة 


العصر الفاطمي أو لاطمة 
ابنة البی اص؛ نعبد نفسها 


محمد وهاملث انحث كلمثين) 


مرحباً فى الجبل ؛ حب 
تسلم كلاهما ١الرسالة)‏ 


ابن سپا ٠٠٥‏ 

ابن سينا (مكرر) 

ابن رشد للها 

السور الفرآنبا الشی لسمی 
ار بدا حرل :یم ان ,!0۷) 
٠‏ إلى أغخيرة 


موث محمد (ص) (۸ه) 


۳۹ 


الإفارة باللغة الإنجليزية 
«أرالمفصرد سهاء 


Mohamad and Futima 


Qud's Quran 
Mohunmd's visit to 
heaven in one night 


Abdullah, What about 
Aıuink 

Light 

Mohammad to hit 
mountain 


God's WIIÎ is a good 
goal 

۲٩۱۶ ۵۷۵ 

۳1 

۷۵۵ 

Alî slept “the Callf' 


omar, the Calif 
musllin's prayers ut 
dawn, noon, ufler 
fool, sunset aNd ùt 
night 


În the name of Gud 
A thousind und one 
nighls 

Shuhrayar 

Lokinan 


Calif (the head of the lalamie 
Sule) 

The Falimi eru İn 
Egypt or fatima the 
prophets dauglılet. 
انا‎ and 
Humlet welcome in 
the mountuin, where 
bath received ۵ 
“revelation” 
Avicenna 

Aviceıına 

ينجن الم 

Q. K.M, R. 


Muhammad's Death 


الإفارة بلغة الرراية 


الف أناذاا 


allaph Qunran's 

to take û ride ûš 
lung ûs from her 

10 tomorrow 
Ibdulii what of 
Himana 

Nur 

to hls‏ نا 
Moone‏ 

he wus my Godfuther 
Good ımarrams sayı 
God's will Zayd, 
mouttain hiares 
Tuif 

Youlirib 

Ali Supa 


Omar 

they were precisely 
the Twelves of 
clocks, noon ninules 
0۵۵ šêconda ۸۱ 
someêseal by dawn 
break 

Bismilla 

of thousand kind 
but onê kind 
slubiry ur 

Lokman 


Calif 


Fatimiiiu « Familis, 
repealing herself. 


moyhanımlet and 
muariaba lo your 
Mount 


gvcendûs 

Ibu sen 

over who is 

the coughes ۵ 
the ches and the 
minnles and the 
rallitf 

mihalo, mout 


"+۰۱۷ 


۳۳۱۳۹۲ 


۱۹۳۳۰ 


۱۳/۳۳۹ 


۱۳/۳۹۰ 
۱۰/۳۲ 


1F 
۱۱۳۱۵ 


۱۳۳۳۷ 
۳۱۳/۳۱۸ 
۱۱/۱۳۱۸ 
۱۱/۳۹ 


۳۳۱۳۹ 
ام 


باه ؟/) 
۱۱۳۵۷ 


۳۳۹۷ 
۳۱۳۹۷ 


1114 


۱5/۳۸۹ 


۱۳/۰۸ 





التراث العسربى 





اللا حظات: 


۳ للدرسع فى مرضرعغ الاستشرافی؛ يمكن اطلاع على كعاب ؛ 
إدوارة سعيد: الاستشرافي؛ الذى يعد وامداً من أهم الكعب فى هذا المرضوع» ترجمة كمال أبر دیب عن الاصل از تملیزی 26۱۵۱۱۱۸۵۱۱۲" یروت ؛ مزسما 
الأبحاث العربية؛ ۲ (۱۹۸4). 

۲ دوعت الكنب التي نهاجم العرب رالمسلمين فدبما رحديثا ما بين الكتب الفلسفية والسياسية رالدينية والأدبية والشعرية وغيرها. انظر کتاب [دزارد سعید. 

Jumes م۵ ۱۷ ممموعسا تعزن[‎ N. Y. The Viking Presa, L971. ٣ 
لم ترجم الروابة إلى اللغة العربية لصعرية (أر استحالة ذلك) بسبب لغائها وأسالييها المعقدة؛ مع أن کنبه السابفة جمیماً ند ترجمث زلی العرببة ملل بولسیس أهل'‎ 
دبلن. صررة الفدان فی شبابه وفیرها؛ . وجهد طه بحمرد طه کبیر فی هدا اجال؛‎ 
۰4۱۹۷۵۱ انظر کتابه: مرمرعة جيمس جريس‎ 

؛ - هنالك ثلاث دراسات جزلیة مختصرة لبعض الفردات العريبة الثی وردث فی فنیجانزوباك رهی دراسة؛ 

james Alhenon: The Booka at ۱۶ ۲۵ 

«الكعب في فيجائزويك؛ ؛ رند أشار المؤلف إلى أن الفرآن هر أحد الكتب الرئيسة التى استخدمها جويس لى رراينه. كما أن ألف لبلة وليلة من الكتب أيضاً نی 
رظفث في الرواية. لكثها درامة عامة مختصرا رنصب فی رجهذ النظر الفريبة السالبة تاه العرب رالسلمین رحضارتهم ردینهم, 
لم کداب؛ هرامش علی «فیجانزريك؛ R. MeHugh: Annotatlona to Finnegans Wake.‏ 
وقد حاول المإلف أن پفرجم الویة من اللة ال نلیی ارفة والمعفدة التى كتيث بها إلى الإتمليزية المشهرمة أر الممسرة. وفيما يثملق بالثراث الإسلامى رالعريى» فلم 
يقدم امرجم أى تخليل أر دراسة لهذا الموضوع. هذا إلى جائب إساءة الفهم فى كثير من الكلمات العربية والمصطلحات فيما تعنيه بالعربية أو فى الدين الإسلامي. 
لم دراستي اففتصرة (باللفة الإتجليزية) عن المفردات العربية والإسلامية فى الررابة؛ الى وعدت فى مقدمتها أن أنناول المرضرع بشئ من التفصيل والتحلیل فیما بعد. 
رها أنا أثمل ذلك في هذه الدراسة, 
والوائع أن ججميع الدراسات السابقة لا تقدم صورة وافية أو شبه وافية هن الثراث الإسلامى والعربى فى هذه الررابة. ومع أن هذه الدراسة تماول استقصاء هذا الوضرع 
بشى من التحليل والتفصيل؛ إلا أنها نظل دراسة أرلية تداج إلى دراساث أخرى أشمل وأعمن رأكثر تفصيلاً. 

Alımed له‎ ٠١ Zu'b| :Arable and Islaınle Refernces lı Flonegans 1^ ص‎ ,)١448/4( بغداد‎ ١ ۵ے مجلا آداپ الستتصسرية, غخدد 24/: مجلد‎ 

Wake. 
انظر الكتب الثالية عن جويس و النيجائزريك»!‎ - " 
Richurd Ellman : James Joyce, Oxford 1939. Margot Nors : The Decenlered Universe of F,W.London, Jolin Hopkins, 1974, 


۰ :)۱٩۷۵( رکدلك: مرسوعةٌ جیمس جویس له محمود له‎ 
R.McHugh: Annotatlona to Finnegans Wake, John Hopkins Unlv, Press, Maryland, London, LYBO, ¥ 


۸ - انظر؛ موسرعة جیمس جویس لطه محمرد له - حيث يقول ين سفل؛ ماذا كتبث هذه الرواية؛ فأجاب: لكى أشفل النقاد للاثمالة سنة بها (ص‌۵). 


Janies Joyce: Fiineguns Wake, p. 1. ۹ 
حيث تبداً الرراية على النحو النالى ؛‎ 
۱۱۵۹۱۱ اع لاقل الم‎ 
-يذكر مثلا؛‎ ٠ 
Issac, Christ, Mohammad, The Old Testement, The Korui, The Eddas...et¢, 
بذكر فى الرواية أسماء لأكثر من ألفى نهر.‎ ١ 
Flanegata Wake, p. 235. ۲ 


يعفد مؤتمر فى ادبلن» سنویا؛ بلد جویس؛ بسمی باسمه «مژنمر جويس؛ لمابعة البحرث رالدراساث الثى ندور حمول كتاباته. وذاكرث الباحئة المتخصصة بأدب 
جويس 100:4 1دإؤقة 1 ؛ غندما "كانث تلقى غلينا محاضرانها لی جامعة مدشجن یامریکا: آلها قضت حمس سنواث فى مدينة «دبلن) يشكل مفراصل فى ألناء 
إغداه رسالتها للدكدرراء عن جيمس جريس: وكانث تمضر «مؤتمر جوبس؛ حتی تمكنث من إخخراج كتابها عنه: الذى أشرنا إليه؛ وكانت لفضل أن نكوث فى 
المكان الذى ولد ولشأ فيه الكائب لتتعرف الأماكن الكثيرة الثى يذكرها فى ررايئه فى دبلن؛ لم تلتقى شخصيات كثيرة يذكرها أيضاأ ومكذاء ونشهر إلى ذلك فى 


کتابها امد کور. 
۱4 - الثاریخ كابرس ۱ انظر موسوعة جيمس جريس لطه بحبرد طه؛ الممدمةء وكذلك فصل «فبيجالزويلك» . 
وانظر دراسة؛ ,1959 Richurd Ellman: James Joyce, London, Oxfvud Press,‏ 


۳۹۵ 


أحمد الزعبى سس ساسا ل ت 


۵ - انظر دراسة #لثرترن) (كتب فى فنبجائزوبك) (۱۷۵۷۵ ۱0۰ اه النادد8), حيث يشير إلى أهمية (ألف ليلة وليلة) پرصلها مصدرا من مصادر الرواية. 


Finnegans Wake, p. 0. 31, ۰ 5ت‎ 

۷ ۔ حيث بشار أحبانا إلى الف ليلة رلبلة ب «ليال عربية؛ (1خالة دائاقة:ة) إلى جائب ترجمئها الشائعة ”A Thousand aud One nighıls”‏ 

Flaneyans Wake, P. 5 ۸ 

٩‏ - يخمسد روابنه برلسيس "دالا" مرتفه الرجردى ارضی؛ رد نع هذه الرواية من النشر فى أمريكا لأكثر من عشرين سنة لسببب؛ أخبلائى ذكر... إلى غير 
فلاف , 


۰ - انظر کتاب إدوارد معيد؛ الاستشراق , ترجمة كمال أبر ديب (۱۹۸4). 
رنظهر صورا «العربی؛ آر «السلمه فی کثیر من رسائل الاعلام أو حنى الأعمال الفنية الغربية على شكل مخيف أو شرير أو سفاح أو بدائي .. رمکذا, 
Fiunegans Wake, p. 13. “١‏ 


۲ الصدر نلسه؛ ص8١‏ , 
۳ - الصدر نفسه؛ ص ۲۸۰ 
۶ الصدر نفسه؛ ص ۲۸۳ 
Bouks at the Wuke, p. 206. 8‏ 
وربما لهذا السبب يشير جويس في الرواية إلى النبى محمد بكلمة منحولة من محمد رهاملت ریکنبها ۸/۵۱۵/۱6۱" کما بری ۸۱۳۵۶۵8 ص ۰۲۰۱ 

۔ حيث ييبحث بلوم ابطل) يولسيس النائه عن رطن له وهر شخصية يهردية مشردة؛ كما بسخر من المساججد الإسلامية بشكل لا أخعلائى فى الرواية لفسها. 

۷ د انظر؛ الأعمال الكاملة ل؛ جيمس جريس فى كعاب ؛ مرسوعة جيمس جويس | طه محمود طه؛ الكويت ؛ ركالة ا لمطبرعات )۱۹۷١(‏ , 

Finnegans Wake,p. 264. ۸ 
Annotatlonis to F. W,, p. 98, 235 


Finnegans Wake, p. 122. ۳" 


۱ - الصدر ندسه؛ ص 4488 . وقد عاش ابن سينا بين غامى 444 ۱۰۳۷م. 
۲ - الصدر نلسه» ص 11/8 . 
+" الصدر نلسه؛ ص ٤۸۸‏ . رقد عاش ابن رشد بين عامی ۱۱۲۹ - ۱۱۹۸م. 


4 - انظر ایظا؛ Annotatlous to F. W,‏ 
حيث بذهب إلى هذا الرأى أيضا. 

McHugh: Annolatlons, p.19. ۰-۳9‏ 
حبث بری هذا الرأی 


۰ ٩۰۰ انظر فصة «یاجرج ومأجوج؛ فی: تفسهر ابملالین؛ لجلال الدين اغحلی رجلال الدین السبرطي؛ سورة «الکهف) مكثبة العلوم؛ پیروت؛ (د.ث)؛ ص‎ "١ 

۷ - انظر «مرکة الجمل» فى: مروج الذهب للمسعودی؛ دار الأندلس؛ بیروت۱ ۱۹۸؛ ص۳۵۷. 

Jumes Atherton, Books أن‎ the Wake, p. 20, برى ذلك «األرثرثة:‎ - 8 

Annutations lo F, W,, p. 63. انظر أيضا؛‎ - ٩ 

٠‏ - إشارة إلى الآية القرأنية فى سورة «البفرة»؛ حيث بتوقف المسلمرث عن الطعام رالشراب انا ببده الصيام فى شهر رمضان. 

۱ - انظر : سورة (الأنفال؛ وسورة «أل عمران» فى القرأن الكريم , 

۲ - اشارة الی هجرة الرسول رأصحابه من مکذ لی المدبنة (البيث الإسلامي الجديد) ؛ وليس صحبحاً ما ذهب إلبه ماك هاف لی ۸:04۵1/06۵ ص۹۸ من أن 
جربس بنصد أن المسلم يكتسب اسما جمديداً بعد دخرله الإسلام! إذ فهم ۵ بلمة الروابة ات5 06۷ . والواقع أن سياق الرراية يشير إلى بدء الدعرا 
والهجرة رغررة بدرء والبيث الجديد هر (المدينة؛ أی ۱۱۵۱۷6 ۱1۵۷, 

۳ - الاشارة هنا إلى بلفيس؛ ملكة سبأ فى السمن ؛ ولبسث إلى امرئ اليس الشاعر الجاهلى كما يذهب ماك هال فى 11101010118ه؛ ع7 ١١١‏ إذ إن السياق 

لابدهم ذلث: 

۸ - الإشارة هنا إلى ماء زمزم للی انفجرث بقدرة الله عند الكعبة عندما كان |سماهیل (غلهه السلام) رآمه هاجر یمونان عطشاً ید ذهاب [براهيم (علیه السلام) . انظر 
تفصبلاث القصة فی کتاب: أخبار مكة لأبى الوليد الأزرق؛ دار الألسن» مدرید : ص ۵۵. 

6 - انظر ؛ اين هشام فى سيرة الرسول: ص ١1‏ حيث يشير إلى زواج الثبى (ص) من عائشة» ركان فى بداية الحمسينياث من عمره بيما كانت غائشة فى التاصعة, 

٩‏ د بلغة الرواية يحذف جويس حرف ا من ۵۸1:۵۲*] وهذا متکرر کثیرا؛ وفی السبال أن اثبی کان كالأب بالنسبة إلى زوجه عائشة. الاحدمال الأخر أن 0اد فد 

تشير إلى «الفائة؛ فى القرأن؛ لكن السجاق يرجح التفسير ایارل لحدیث جویس هن علائة الأبرة؛ و «النبرا؛ وعائشة وفاطمة والنبى الزوج والأب. وجويس يهدف 
إلى ؛التجريح؛ في هذه الإشارات والنبل من النبى (ص) فى سلوكه؛ وقد شرحنا هذه المسألة في لنايا هذا البحث. 


۳۹۹ 





۷ - إشارة إلى فصة غار حراء؛ ركذلك سررة (العدكبرث» فى الفرأن الكريم. 

۸ - وجويس ينعجب هدا من أن النبى (ص» كان أمياً ولكن فرأنه عمل أدبى؛ فكي يكرث ذلك. وفرضه واضح في ذلك وهر أن النبى لم يكن أميأ وإلا ما اسنطاع أن 
دیانی» بهدا الکداب الادبی؛ على أساس أن جويس لا يؤين بأن اللرآن هر من عند الله. رقد ناقدنا ذلك سابقا. 

4 إشارة إلى نكسير الأصدام بعد فتح مكة وعددهاء 77 صدماً. انظر تنصيلاث ذلك فى سيرة الرصول لابن هدام ص ۰۳۱۹ 

۰ - أنظر فصيلات النمة لى سيرة الرسرل؛ ص ٠١8‏ . وقد ناقشنا الفصة سابقا. 

۱ - انظر ایضا: 7.۱۷ 4۵ 00لاهاهنن۸: م۱۹ 

۲ - بدحث جویس هذءالکلمذ 7۵:۵0" فی کلمنی 5 ر 70130 إلى جانب ذكر كثير من الكتب المندسة وغيرها؛ بخلطها مما بدكل تهكمى؛ حيث بعلل 
بلرله: ۳0۵10600 ر لهاءعتمديه© أى أمى للدعابة والتجارة.., وهكذا (انظر ص 148؟ من الرواية وبعدها). 

۳ - پکرر ذکر «البتراه4 ثلاث مرات فى صفحة راحدة , 

1 يشير ماك هاف لی قدهااهاه دده إلى أن جريس كب اسم الى محمد هنا باللغة الإيطالبة حيث 1011٤۲0‏ لملى لبا (ص ؟171). 

۵ - ولابن سینا (۹۸٩م-‏ ۸۱۰۳۷) آهمیا حاصد لدى الغرب إلى جالب علرمه اففتلفة, وهی آن الغرب مدین له پدرجمة كتاب أرسطو فن الشعر إلى العريبة ثم أله 
الغرب عن العربية؛ وهر النص المترجم الوحهد الذى حفظ کتاب آرسطو «المظیم) انظره 

The New Columbla Encyclopedia, Ed. William Harris and Judlth Levy, N..¥, and London, 1973, p. 196. 

- ابن رشد ۱۱۳۹۲ - ۱۱۹۸ م)؛ ولا يدكر جيس أهمية علماء المسلمين علی الرفم من أفراضه الا حری (الشبرهة) کما آشرنا فی ایا الدراسة؛ انظر؛ الصدر 
السابل: ۰۱۹۵ 

. LAAye «Annotations to F. ¥, !lطyî ۋر‎ - ۷ 

۸ - |شاراث كثيرة إلى مرث المخصيات» عدة؛ رمنها موث النبى (ص»؛ حيث لخعفى بعد ذلك الإشاراث إلى النبى أو الإسلام فى الرواية. 


المصادر والمراجع 
أ العربية 


۱ - ابر الوليد الأررق: أخبار مكة؛ دار الأنس؛ مشريد (د.ث) , 

۲ - اين هشام؛ سپرا الرسول ؛ دار الفگر؛ ييررث: ۱۹٩۹۸‏ . 
۳ - سمید» |درارد؛ الاستشران» ترجمة: کمال آبر دیب. بیررث؛ موستة الابحاث العريية (۰)۱۹۸۸ 
) - السیوطی! جبلال الدين وجلال الدين امحلى ؛ تفسير البلالين ؛ مكبة العلرم ؛ بیررت (د.ث): 
۵ - السعردی» ابر حسن۱ مروج الذهب» دار الأندلس» بررث: ۰۱۹۸۱ 

رکدلك؛ 
الفرآن الگرم. 
- ألف ليلة وليلة. 


ب = الإنجليزية 





1» Atherton , James The Books at the Wake, Southern flinois. Univ. Press, 1974, 

2 «Joyce, james: Finseguna Wake, John The Viking, ۳۲6۵۵, N. Y., 1971. 

3 - MicHugh, R. Anaotations to Flanegans Wake, Johns Hopkins Univ, Press, 1980, 

4 - The New Coiumbla Eneyelopedla - Ed. William Harris and Judith Levey, N. Y, and London, 1975. 


۳۷ 


۳۸ 





السستر ات 
بين الحضور والغباب 
خواطر معراجية 


سليمان العطار " 
۱۳۱ 


الثراث الفومى ركام هائل. وهو جزء من ركام أكبر بكثير هو التراث 
الإنسانى؛ وهذا الركام يلون الثقافة المعاصرة بلونيه الأسود والأبيض» وبين 
اللونين تنبشق ألوان أخرى تشاركهما الوجود فى تشكيل الحاضر والمستقبل. 
البياض حضور لعناصر الثراث الايجايية و غیاب لعناصره السلبية؛ والسواد 
حضور لعناصر الثراث السلبية أو غياب لعناصره الإيجابية. والأمر يحشاج 
لإيضاح لا پفرقنا فیما آسمیه «الضیاغ العظیم» لهذه الأمة؛ لفشلها فى 
التحكم فى هذا الرکام علی الستویین القومی والانسانی؛ مما أطلقه دون 
ضابط يسبطر على مجرى لقافتنا البوم؛ فصارت لقافة مهزومة من داخلها 
لعقم جدلها مع الإنسان فى مقابل حيوبة جدلها مع الئراث درن ندخحل 
فاعل من هذا الإنسان. وإذا صح التشبيه؛ فقد أصبحث الثقافة المعاصرة بحرأ 
هائلا من الزواحف التی بسودها ادیناصور الشراث) ؛ ذلك الدیناصور الذی 
يتغذى على عقل الإنسان صاحب تلك الثقافة. 


* أستاذ الأدب الأندلسي ؛ قسم اللغة العربية بأداب القاهرة . 





ب ان دهعت 


والأبيض والأسود مفهومان ‏ كما طرحناهما بين 
حضور عناصر من الشراث وغياب أخرى ‏ يؤديان إلى 
طرح شئ من الإيجابية ترتبط بمفهوم «الأبيض؛ بين 
نشكيل تميز الشخصية القومية وتهيئة انحلال هذا اللون 
الأبيض لألوان لا حصر لها من الجدید الحاضر رالقابل؛ 
كما يؤديان إلى طرح شئ من السلبية ترتبط بمفهرم 
الأسود بين جمود نلك الشخصية الفومية وانغلائها فى 
مواجهة الآخر ورفضها للتغيير والجديد. والمواجهة 
الحقيقية لهذه الصورة هى جدل الإنسان مع التراث فى 
خصوبة يسيطر بها على اللونين الأسود والأبيض داخخل 
لقافته لصالحه ولصالح مستقبله؛ وهذه السيطرة أشبه 
بسيطرة الإنسان على الجاذيية الأرضية:؛ بالانفلات منها 
بسرعة ذات عجلة معراجية أكبر من عجلة جلب 
الأرض. 


هذه الفكرة المسدئية هى المدخعل مجمرعة من 
الخواطر حول موضوع «المعراج؛؛ وهى خواطر أقرب إلى 
العلمية؛ تمهد لدراسة جادة شرعت فى الإعداد لها منذ 
زەن بعيد؛ لأن الموضوع بالغ التشابك والسعسقيد 
والأهميةء مادته غزيرة ومجال دورانه متسع. 

موضوع المعراج يمالج سنويا فى عالمنا الإسلامى 
باحتفال يقوم على الخطب والمواعظ نحت مسمى (ليلة 
الإسراء) . وذلك الاحتفال معالجة ديئية حماسية تخلو 
من الفهم العميق لخطورة الموضوع فى الثراث القرمى ؛ 
الأمر الذى يجعلنا نؤوكد غياب الموضوع فى ثقافتنا 
الحديثة غيابا ناماء فلا يخلو هذا الاحتفال من التجاهل 
للمغهوم المجدد للحياة الذى يتضمنه المعراج! إذ یکتفی 
بالحديث عن الواقعة فى محورين؛ احور الأول الذى 
درج عليه الوعاظ؛ هو محاولة إلبات صحة الإسراء 
والمعراج والبرهنة عبر الحراديت والحکایات عن راقعيته. 
ولا تا الوعاظ كل يوم يحاولون إلبات صحة الرسالة 
ونسبة القرآن إلى الله وغيره من الوقائع الديئية؛ متناسين 


هم يحدئول المؤمنين الذين لا يتسرب إليهم الشك سواه 
فى كلية الدين أو فى تفاصيله. فخطابهم لا جدوى من 
ورائه عددما يدور ححول هذا المحور. أما امور الثائو”, فهر 
التأكيد على أن المعراج معججزة للرسول تبت صحة 
رسالئه وأفضليته على الأنبياء؛ فيصب هذا احور الشائى 
فى اغمور الأول؛ ويدخل فى تخصيل الحاصل»؛ ليمعن 
المعراج فى الغياب داخخل الثقافة, 

والغباب الثانى للمعراج فى لقافتنا نأبع عن غيبة 
استلهامه فى الإبداع الأدبى بل العلمى. فلا جد عملا 
واحدا يعالج الرضو غ معالجة فنية» فضلا عن غيابه فى 
يال علمائنا فی عصر المعراج إلى الفضاء دوك السماء. 

فكلمة (الفضاءة اليوم من الناحية الدلالية أصبحت 
ذات أهمية فصرى فى دراسة دور المعراج فى التقدم 
العلمى نحو الملاحة فى الفضاء. فالكلمة محل ندريجيا 
محل كلمة !السماءة. إن الدراسة الدلالية تشبت أن 
معظم استعمالات «السماء) قد آلت زلی االفضاء»: 
ولم يبل للسماء استعمال إلا فی الشعر والدين وعند 
بعض العامة عندما يتحدئون عن الجو فيقولون: (السماء 
صافية/ السماء مغيمّة.. إلخ؛. إن کشرف الفضاه 
الحديئة تحقيق على المستوى العام لحلم إنسالى لم 
بتحفق فى الماضى إلا على مستوی فردی للرسول 
الأمین؛ ثم لمدد من التصوفة بشکل روحی یخالف 
السراج الجسمى عند نبى الإسلام العظيم :وسن ئم 
يصبح الان مسفهوم السماء؛ كما ورد فى الإسراء 
والعراج؛ اکثر وضوحا لنا عن العصور القديمة. فهم قد 
امتزج عندهم مفهوم الفضاء كما نعرفه اليوم بمفهوم 
السماء الذى حدده وميزه بروز مصطلح الفضاء ۳ 
الحضارة العاصرة. تقد انزاح الفضاء عن مفهوم السماء 
لتصير محدودة بعالم الملكوت أو بكلمات أوضح «عالم 
الغیب؛ . فالسماء هی موضع العرش ومسكن الملائكة 
والأرواح وعالم البرزخ وطرین عروج اللبی وحده؛ ولیس 
المتصرفة؛ كما سوف نرى. 


۳۹ 


سليمان العطسار 


أما الغياب الثالث للمعراج فى ثقافتناء فيتضح فى 
مکانة العراج فی الدراسات الانسانية العريية» ففى نهاية 
الأربمینیات تبداً الدراسات الفولکلورية فی تداول ترائتا 
الشعبی؛ ونهتم بالسیر الشعبية ردالحوادیت؛ ثم الأغانى 
الشعبية؛ ولانکاد تلتفت للتصوص البديعة والفيمة لفصة 
الإسراء والمعراج١‏ کانها قد حسبتها نصا دینبا بخلو من 
الفيمة الجمالية ذاث البنيية الفولكلورية والأنشروبولوجية 
الفتوحة لزید من الابداع عبر الابداع فی تناص 
أنشروبولوجى لم يتنبه له فى النص الأدبى الشعبى العربى 
بعامة. لم تظهر فى السبعيئيات والاماليئيات مجموعة من 
الدراسات حول التصوف وحول العلاقات الأدبية المقارنة 
تتجاهل ایضا العراج» زلا استثناءات تشير إلبه أو تدور 
حوله؛ كأنها محاولاث للذ كير بمنطقة متجاهلة من 
لتراث؛ ونقوم علی استعراض للفصة فی بعض مجالاتها؛ 
دون تعمن یفجر قضية العراج ویفتح لها بابا فی لفافتا 
الحديثة , 

وهذا الغياب للمعراج فى ثفافتنا الحديئة علامة 
سيميولوجية قد يكشف عن شحناتها الدلالية حضوره فى 
لقافتنا الوسيعلة وفى ثقافة الغرب الحديثة. وهر أيضا 
غياب لمساحة واسعة ومفتمدة من الابيض لصالح بقعة لا 
تقل انساعا من الأسود. 

لفد كان حضور المراج فى ثقافتنا الوسيطة على 
ثلائة مستویات برافة, جعلت ترجمئه إلى اللائيئية تتوازي 
زمنيا مع ترجمة العلوم؛ فكان أول عمل قصصى عربى 
إسلامى يرجم ويذاع فى الغرب الناهض المسعطش 
لابیض التراث العالی عامة والعربی خاصة. 

الستوی الأول؛ هو الستوی الشعبی الذی الشقط 
آی الفرآن الکریم وأحادیث الرسول (ص) وجعل منها 
نواة لملحمة كبرى ينفل فيها وائعه الأرضى إلى عالم 
الملكوث؛ حيث تتكشف الحفائق فى ظل محكمة للقيم 
تکافی الفیم التی يحلم الناس بسيادئها مثل قيمة 
الصدق؛ وتعاقب القيم التى ضاق الناس بها مثل قيمة 


۳۳, 





النفاق. وبكون نعيم الواقع الأرضى الذى بتمتم به فقط 
أصحاب القيم المعاقبة من نصيب الحالمين بالقيم المكافأة 
الذين يعانون على هذه الأرض علابا يضاعفوله فى 
معراجهم لأصحاب النعيم المذكور. والصورة مقلوب 
للوافع الأرضى فى سماء المدالة الثى ترى فى الرسول 
الأمين أثداء معراجه منعصرا للطبفة الشعبية؛ ومحقفا 
لأحلامها فى ظل المثال الخلقى للإسلام كما يتصوره 
الشعب الام فى الءصور الوسطى العربية. 

أما المسترى الشانى لحضور المعراج؛ فكان على 
صعيد الإبداع الأدبى والفنى والعلمى. وهنا لا بد من 
الإشارة إلى مفهمم المعراج الرمزى: إنه انفلات من 
الجاذبية الأرضية نحو فضاء الکون؛ رهو ایضا انفلات 
من ظلام جهل الإنسان بنفسه إلى فضاء المعرفة بهذه 
النفس. ولإبضاح ذلك؛ يجدر بنا أن نخطط لمراحل 
معراجية لتاريخ الإنسان؛ فالمعراج الأول يشمثل فى ال جاه 
عکسی من هبرط آدم على الأرض ثم الإله المصرى نوت 
فجلجامش ؛ ثم مرحلة تالية يصير فيها المعراج دوريا بين 
السماء المنيرة وبطن الأرض المظلم وتمثله سفن الشمس 
التى ترقد اليوم بجوار الأهرام؛ ولعل براق الرسول (ص) 
له علاقة بمفهوم السفينة لتشابه اسمه مع جذر السفيئة 
الائینی الذی ربما حذه اللائین فی السابق من لخات 
شرقية. أما المرحلة التالية؛ فهى خطیة؛ فى ماه هابط لم 
صاعد عند هبوط المسيح روحا من عند الله فى رحم 
مريم العذراء ثم صعوده مرفوعا جسما إلى السماء. أما 
المرحلة الأخيرة والباهرة؛ فقد بدأت بمعراج محمد(ص) 
انفلانا من شد الارض حو سموات علا. 

وهذه المرحلة الجديدة توقف عن البحث عن أصل 
الإنسان فى المراحل السابقة بالسفر فى ماضيه للانطلاق 
بحثا عن مستقبله» وإبحارا فى الكون ممصيلاً للمعرفة 
وطريقا إلى الله. 

ومن هنا نظهر (رسالة التوابع والزوابع) لابن شهيد 
ثم (رسالة الغفران) للمعرى وكثير من الرحلات المثيرة 








للمتصوفة مثل «رحلة ابن عربى نحو المدينة الفاضلة التى 
صنعت من نصف الطين الذى بفى من خلق أدم؛. هذه 
الأعمال الإبداعية الفردية البديعة قابلها على المسترى 
الشعبى احتراع پساط الربح رالحصان المجنح؛ وغير ذلك 
من موتیفات الطيران والدحرل فى عالم الغيب؛ حيث 
مسكن الجن فى الحواديت؛ خخاصة فى (ألف ليلة وليلة) 
الثى طورت ذلك أيضا فى الرحلة إلى مديئة البحساس 
الخفية وفی رحلات سندباد المجائسية, 

هذا الستوی للابداع الأدیی قابله علی مستری 
الإبداع الفنى أشكال المدذئة متمددة عناصر الصعرد. آما 
علی مستری العلم» فنسجل أرل محاولة ناجحة للطیران 
على يد عباس بن فرئاس بقرطبة فی وفت مبکر؛ ولاشك 
فى قيمة احارلة فى تاريخ الطيران؛ وأنها نمت مخت 
إنعاش الخيال المعراجى عند اكثمال الملحمة المعراجية فى 
النسخة الأندلسية لقصة الإسراء والمعراج؛ اكثمالا ينبئ 
بختام حضرر الممراج فى لقافئنا. ومن المدهش - فى 


انفاق حزين - ضياع تلك النسخة فى أصلها العربى لم . 


القشئالى (الإسبانى) لتبفى فقط ترجمتها اللاليلية 
والفرنسية؛ لتشعل شرارة النهضة الأوروبية؛ كما سنرى. 

آما الستوی الثالث لحضور المعراج فى المصور 
الوسطی السربية فکان الشصرف الذی حمل اسم 
«الطريق؛ ؛ والكلمة تعنى طريق المروج إلى الله عبر 
السموات السبع التى عبرها الرسول فى معراجه بجسمه 
فااً باب عبورها للمتصوفة بقلوبهم داخل قلربهم . 
وأشهر العارجين هو ابن عربى . 

وقد خخصص ابن عربى كتابا للإسراء فى رسائله ثم 
كتابا للسفرء والسفر عنده معراج أيضاء لم بعد ذلك لم 
يشوقف قط عن معالجة ا موضوع نفسه فى فتوحاته 
وفصرص حكمه وعلناء مغرب. وثى كل أعماله الثى 
يتناول فيها المعراج؛ يشير إلى كتاب الاسراء کأنما هر 
العمدة فى تصميم فكرته الأساسية عن عررج التصوف. 
ومعالجة ابن عربى للموضوع تنبثق من نظريته فى المعرفة 


الشراث بين الحصشور 


التى جعلت أدوات المعرفة ثلاثاً؛ الحس والعقل والخيال . 
والخيال عنده يجمع بين الحس والعقل أو بين التجسيم 
والتجربد أر التشبيه والتنزبه؛ وهو فادر على كل شئ لكنه 
لا بنئج ولا يستقبل إلا الصور. ومن لم احتفل ابن عربی 
بالصورة بوصفها نموذجا أمثل للمعرفة؛ وأرقى المعارف 
هی معرفة الله ومعرفة الله لا تتحقق إلا بمعرفة النفس؛ 
فمن عرف نف.ه عرف ربه . 

ومعرفة النفس لا تتم إلا عبر أداة «الخيال) فنصل 
إلى «صورة النفس؛ . فكيف هى صورة النفس؟ سملن 
الله آدم على صورله . فهل صورة اللفس هی صورا 
الله ؟ إسراء ابن عربى يجيب عن هذا السؤال فيكشف لنا 
عن عظمة الإنسان. لقد خلق الله أول ما خلق: العالم. 
وقد خلفه على صورئه. فتضمن العالم صورله الذائية 
وصورة الله. لم خلق الله الإنساك على صورة المالم؛ 
نتضمنت صورة الإنسان صورته الذائية رصورة العالم 
وصورة الله. رهکذا أصببحث صررة العالم وسیطا من 
احية ينضمن صورة الله؛ ومن احية أخرى هو منضمن 
فی صورة الانسان. فالاسراء فی صورة الإنسان (ريقصد 
الإسراء ها المعراج لكده معراج داخل النفس فصار 
إسراء) بالضرورة هو معراج فى العالم (فضاء الكون) نحو ٠‏ 
الله ؛ أو لنفل معراج فى فضاء لموذج مصغر للكون 
داخل الإنسان الدى هو ملخص للعالم . وداخيل الإنسان 
هر قلبه (نفسه) .وفی القلب سموات سبع؛ فى كل 
سماه تکشف مقدرة من فدرات الانسان الخلافة 
والمبدعة, 


وهكذا بنحول معراج الرسول إلى طاقة كبرى عند 


۰ الشعب وعند المسدعين فنائين وأدباء وعلماء الم عند 


المتصوفة. ان دور العراخ ینجاوز تصور الوعاظ عن معجزة 


" تخرق الواقع لتثبث واقعة الرسالة الثى لا داج إلى إلباث 


أرسعلى أمام لبوتها الإيمائى الراسخ؛ وبتحول إلى معجزة 
رائعية جاوز الواقع دائما عبر الإبداع والسعى نحو المعرفة 
وتكريم الإنسان الذى كرمه الله بنعمة الخيال والعقل بل 
الحس الذى تدعمه ذاكرة ديناميكية عاقلة. 


۳۳۱ 


سليسمان العطار 


رحضور العراج فی العصور الوسطی العربية ارتبط 
بانهیار تدریجی فی الفسرة الا فتعسادية والسکرية 
والاجتماعية علی امتداد العالم العربى؛ فلم يشمر الخطوة 
العالية لحر ممراج قادم پشلت من معراج سابق» لأن 
الانهيار الشامل المشار إليه كان يعمل على غيابه عندنا 
ليحضر عند الغرب الأوروبى الذى احتفظ بأكمل نسخة 
شعبية للمعراج باللائينية والفرنسية ؛ بيدما غابت الدسخة 
العربية والإسبائية رمزا لظهور اللون الأسود والسلبية؛ أى 
الجمود واحافظة والخضرع للثراث الطلیق على حساب 
حرية الانسان وانطلائه ۱ کما آن الغرب عرف (التوابع 


ودوائره) لم (ألف ليلة وليلة) . 

هذه المعرفة كانت حافز النهضة الأوروبية الى 
افتشحت العصر الحديث وخول المعراج إلى انفلات من 
فبضة الكنيسة والعاداث والتقاليد وتراث الكتب الصفراء. 
وظهر معراج دانتی؛ لقد استوحى دانتى فى (الكوميديا 
الإلهية) حضور المعراج فى العصور الوسعلى العربية على 
كل المستوبات الثلاثة التى أشرنا إليها. والتفلت محاسبة 
القيم فى النسخة الشعبية العربية للاسراء والعراج؛ بما 
تتضمن من خلق واقع طوبائى هو مقلوب لواقع الناس؛ 
إلى محاكمة تاريخية للواقع التاريخى «کما هوانی 
إحساس مرهف بظهور المجتمع الحديث الذى يرى في 
المصلحة العامة أساسا للتشريع واحاسبة عقابا ولوابا 

لكن السأئير المدهش للمعراج الذى لم يتناوله 
الدارسون بعد؛ هو النهضة الفنبة والعلمية والكشفية. إن 
رسوم ليسوناردو دى فنشى ومسيكائيل أجلو ورفسائيل 
(صاحب لوحة مدرسة ألينا التى نضم ابن رشد شاهدا 
على الحضور الإسلامى والمعراجى) تقدم لنا صور المعراج 


۳۳۲ 


فى فن التصویر؛ نقد تخولت سقوف الكنائس إلى عالم 
اللکرت کما صوره العراج الإسلامى بعامة؛ إنها 
سمرات العراج استلهمها الرسامون کما استلهمها 
دانتى فى (الكرميديا الإلهية) التى يحق لنا أن نصحح 
ترجمتها الی «الکومیدیا السماویة؛ بمفهرمنا البوم 
للسماء الشحرر من مفهوم االفضاه» . آما فی مجال 
العلم: نان الکشوف الفلکية بداية لبلورة مفهوم الفضاء 
ونصله عن مفهرم السمام؛ کما آنها نشحت الباب نحو 
الکشرف الجفرافية لتکتمل صورة الک کب الذی نعیش 
علبه کما اکتملت صورة الانسان فی معراج التصوفة 
السلمین لم تلامذتهم السبحیین. وکما غاب نأثیر 
المعراج فى أواخر المصرر الوسطى العربية؛ يغيب فى 
(سبانیا بمد خروج العرب منها ندریجیا حثی نفع فی هرا 
الفقر والتخلف والهزيمة الى تصل ذروتها عام ۱۸۹۸ 
عند هزيمتها أمام الولايات المتحدة الأمربكية وفقدانها 
آخر ممتلكاتها (كوبا والفلبين) . ولكن فى الأربعينيات 
تكتشف إسبانيا نفسها عبر اكتشافها تألير المعراج العربى 
الإسبانى فى النهضة الأوروبية؛ وتدث ضجة كبرى فى 
أوروبا لا يوقفها إلا اكتشاف النسخة اللائينية للمعراج 
العربى الإسبانى التى عليها تعليفات بخط دالتى ثم نشر 
هذه النسخة . لقد كان ذلك بداية لائعتاق إسبانيا من 
المرحلة الإقطاعية وسيطة الملامح نحو الحدالة؛ ونحو عصر 
الفضاء 7 

وإذا ارتبطث النهضة الأوروبية بحضور المعراج؛ ألا 
يمكن أن تربط جمودنا ودوران نهضتنا حول نفسها 
بغياب المعراج . إن غيابه غيبة لإرادة الإنسان فى 
الانفلات من الثراث؛ بطافة يولدها التراث نفسه نحو بئاء 
مستقبل يدرك الفرق ہین الفضاء والسماء؛ ثم يدرك ما 
بينهما من قطيعة واتصال . 





كرامات الصوفية 


نص أدبى مصاد للنصوف 


يوسف زيدان* 


EEN 


` يتحدث الكثيرون عن تفرد نص (ألف ليلة وليلة) 
وحصوصیشه؛ کاله لسیج وله لم بتكرر فى الشراث 
العربى والعالمى: وهلا وهم كبير؛ فهداك نصات - على 
الأقل - فى الکراث العربی وسیده» پشارکان (ألف ليلة) 
فى الكشير من الخصائص: النص الأول هو (نخصص 
المعراج) والنص الآخر (كرامات الصوفية) ؛ ويعنينا منهما 
الآن: کرامات الصوفية, 

إن الششابه الشدید ؛ ووجوه المشاركة ہین نصی 
(ألف ليلة) و( كرامات الصوفية): هما ما يظهر من 
خلال النظرة المقارنة الئى تكشف ما بعضه؛ إن كلا 
النصين يجسد رؤية معيئة للعالم» رژهة غير رسمية؛ 
صاغتها أحلام البسطاء وخبرات الأجيال المتعاقبة. ركلا 
النصين يبرز بقوة فى أزمئة القهر الاجتماعى والسياسى 


* باحث مصرى ؛ متخصص فى الفلسفة. 


- بالذات - كأنه يحقق الأمنيات المستحيلة عن طربن 
الحكايات. وكلاهما حكايات دونت بصبغ متعددة تبرز 
قدرة الجماعة علی الخلق الستمر؛ وکلاهما نبع من 

مخزون الخيال . 
ومع أن (ألف ليلة) الت الکثیر من الاهتمام علی 
مستری البحث والدراسة - کما أظهرت الأعداد الغلائة 
السابقة من «فصول» ‏ إلا أن (كرامات الصرفية) لم ندل 
حتى الآن أى قدر من العاية؛ ففى حدود علمناء لم 
بتوقف أحد من قبل أمامها لينظر إليها؛ لا من حيث هي 
تذییل هامشی علی متن التصوف؛ وإنما من حيث هى 
نص مستقل تتجلی فیه بعض مظاهر (المقل) العربی/ 
الإسلامى. صحيح أن المداد سال حول الأصل الشرعى 
للكرامات ٠ء‏ وحول (حفيفة الکرامة) بین اشأیید 
والتفنید*۲۳؛ وحول مقارنة کرامات الصوفية السلمین 
بکرامات قدیسی التصاری"۳).. لکن ذلك كله تم على 
هامش البحث العام فى التصرف؛ ولم يتداول نص 
۲۲۳ 


(الكرامات) فى استقلاليته - باعتباره جوهراً فی ذائه - 
وفى ' روط لأسيسه وأليات بروزه وصیاغته ؛ وفی دلالانه 
العنو ‏ وعلاقته بالواقع الزمنى؛ وغير ذلك من الأمور 
الى مل فى إلقاء الضره عليها عبر السطرر الالية. 


۷ 


اربط نص (الکرامات) بسیاقه التاریضی باکثر ما 
ارتبط بالبنية العامة للتصوف ذانه, ففی اون الصوفبة 
المدوئة قبل القرن الخاس الهجری: لا تکاد الکرامات 
تظهر إلا بشكل نادر عابرء ففی آهم تأربخین لرجال 
التصوف فى هذه الفئرة أعنى (حلية الأولر ء٠‏ للأصبهانى 
و(طبقات الأولياء) لأبى عبدالرحمن السلمى؛ كان 
عماد التأريخ للشخصية هر ذكر تاريخ الوفاة وموطن 
المولد ومواطن السياحات؛ ثم الکثیر من الأقوال المروية 
عن تلك الشخصية؛ مع ذكر سند الرواية ‏ وئلك واحدة 
من ملامح علم الحديث النبوى الذى بدأ ازدهاره 
- آنسداك - ولم نکن أقوال الصوفی الترجم له؛ تخرج 
عن إطار الحكمة والزهد وتوجيه الآيات القرآنية نحو 
المضامين الروحية التى بهتم بها الصرفية. وبين الشراجم 
قد نفابللا - فی مرات قليلة ‏ عبارة مثل؛ (له التصائيف 
الشهورة والکرامات الظاهرة؛ . 
ولمل أول من آفرد تلکرامات عنواناً مستفلا؛ هو 
الفشیری (الشرفی 1۵؟ هجریة) حين أفرد ورقتين 
- فقط ‏ من رسالئه الشهيرة لهذا الموضوع؛ فأشار 
حلالهما إلى أن وقوع الكرامات للأولياء جائز وأن 
الكرامات للأولياء رالعجزات للأنبياء: مع اخمشللاف 
الدرجة لا النوع! ثم أكد؛ 
الو لم يكن للولى كسرامة ظاهرة عليه فى 
الدنباء لم یفشدح عدمهافی کونه ولبا؛ 
بخلاف الأنبیاء فإنه يجب أن تكرن لهم 
معجزات)(٩),‏ 





وهكذا لم ينظر للكرامة على أنها شرط من شروط 
التصوف؛ وهو المعنى الذى سيظل كبار الأولياء يؤكدوئه 
طيلة تاريخ التصوف الممثد عبر القرون. 

لكن الحال سرب بختلف بعد القرث السایم الهجرى» 
وحتى اليوم؛ إذ صارث الكرامات مبحثاً لاغنى عنه فى 
الکتابات الصرفية كافة ؛ ولانكاد جد صوفياً واحداً بلا 
کرامات؛ بل عمد مژرخو التصوف المتأخرون إلى تراجم 
الأوائل » فوشحوها بالکرامات الباهرة. ثم نزايد الأمر حين 


آفردت للکرامات کتب مستفلة» أشهرها: (جامع 


كرامات الأولياء» للنبهانى و (بهجة الأسرار وسعدن 
الأنوار) للشطدوفى و (طبقات الأولياء) لابن الملقن؛ 
و(طبقات الخواص) للشرجی الزییدی» بالإضافة إلى 
الكثير من أعمال اليافعى والنابلسى وغيرهما. والأكثر 
من ذلك أنه صارت لدينا مؤلفات مستفلة تعالج شكلا 
معيناً من الكرامات: كمسألة القدرة على الانتفال من 
مكان إلى أخخر؛ والوجود فى مكانين فى زمن واحد! وهو 
ما عالجه النابلسى فى رسالة مخطوطة لهء عنوانها 
(المسلك الجلى فى حكم تطور الولى) ! وهناك مخطوطة 
بدار الكتب المصرية تعالج نقطة أدى: إمكان حدوث 
الكرامة للولى بعد وفاته؛ وعئوان الحطرطة هو؛ (الماء 
الرلال فى إثبات الكرامات للأولياء بعد الانتقال) ! 

ولاشك فى أن هذا الاتتشار الواسع للكرامات ‏ بعد 
الفرن السابع الهجرى ‏ وطرحها على أنها أحد الشروط 
الأساسية للتصوف؛ وتأسيس نص مستفل مدون يستجمع 
شئات نصها الشفاهى السائد؛ هى أمور بحاجة إلى 
نفسير أو بالأحرى؛ إلى تفسيرات تاريخية واجتماعية 
ونفسية ؛ 

من الناحية التاريخية؛ اخختلفت أحوال الأمة بعد القرن 
السابع الهجری عما کان سائداً من فبل. ففی الفرن 
السابم ؛ وباك‌حدید: سلة 1۵1 هجریة» سفطت بفداد 
نحت أقدام المغول؛ لتسققط معها فكرة المركزية العضارية 
وينفسح المجال أمام تأسيس کیاناث (قليمية مستفلة. 








وهنا حدث نوع من التسابق حول تأكيد هذه الكهانات 
لذانهاء فكان من ذلك عملية استكمال الذاث المنفصلة؛ 
ہما لھا من أعلام الولاية والأولياء: نلم تعد أبغداد) 
مستقر كبار صوفية المسلمين كما كان الحال من قبل؛ 
وإنما صارت للولاية مراكز فى مصر واليمن والضرب 
والبلاد الشرقية؛ وعاشت الجماعات الصرفية هناك في 
ظل رعاية ونفدير من الحكام ‏ وهو أمر لم يتوفر كثيراً 
قبل ذلك ففى ظل حکام بنى رسول بالسمن عاشت 
مدرسة الشيخ الجبرنی؛ وفی ظل الماليك اجشمع 
الصوفبة بالإسكندرية؛ وفى ظل أسرة بركة خان المغولى 
عاشت مدرسة سيف الدين الباحرزى.. وغير ذلك؛ ركان 
من وسائل إبراز معالم الولاية فى كل منطقة؛ المبالغة فى 
نسبة الكرامات لأوليائها المحليبن؛ حتى إذا جاء القرن 
الشامن الهجری؛ اخشفت تماما فکرة (الفطب) من 
الممارسات الصوفية؛ ولم بظهر بعد أبى الحسن الشاذلى 
المتوفى سدة "۱۵ هجرية (منة سقوط بغداد) من تنسب 
إليه الفعطبية؛ التى هى مرتبة فى تسلسل المقاماث رمرالب 
الأولباء؛ ذلك أن الهيراركية السياسية النى سقلت فى 
بخداد؛ سقط ممها التصور الهمراركى (الهرمى) لمرائب 
الأرلياء فى الكرن؛ رلم يعد هناك إلا الأولياء انحلیون 
الذین لا تتاکند مکانشهم رنف لمكانهم فى المرائب 
التصاعدية للولاية المطلقة (الرقباء ‏ النقباء ‏ الأبدال - 
الإمامان ‏ الفطب) وإنما ترئفى مكانتهم ‏ عند الناس - 
بمقدار ما يروى عنهم من کراماث, 

ومن اللاحية الاجشماعية, اتسم التصرف بعد القرن 
السابع الهجری بالطابع الجماعی الشمثل فی الفرف 
الصوفية؛ وازداد اقثراب التصوف من العامة والبسطاء. وإذا 
کانت الراجم تقول إن أرائل الموفية؛ من أمشال 
اللسسطامى والجنيد والخراز» کانت لهم طرق صوفية 
(الطيفوربة ‏ الجئهدية ‏ الخرازية) إلا أن الوقائع تقول إن 
الحياة الصرفية الجماعية لم تنتشر إلا فى الفرن السابع 
الهجرى» رلم يكن لكبار الصرفية قبل ذلك (طرق) 


كرامات الصوفية 


بالمعنى الاصطلاحى **؛ وإنما دخل أرائل الصوفية فى 
سند الطرق المتأخحرة؛ وهى تثبت نسبها إلى النبى - صلى 
الله علیه وسلم - نیما یمرف فی الصطلح الصرفی 
باسم: السلسلة (7). وفى مقابل خعروج أوائل الصرفية إلى 
الفلوات ومجاهداتهم العنيفة فى البادية وخلواتهم في 
الصحارى: عاش الصوفية المتأخرون فى المدث؛ وجعلوا 
للخلرة مدة معلومة ‏ تسمى الأربعينية ‏ يتخلى فيها 
المريد لمدة أربعين يوماً؛ ثما جمل احتكاك الأولياء بالعامة 
أولق» وفى هذه الحالة؛ “كان من الطبيعيى أن تروج 
أحاديث الكرامات وتتناقلها ألسنة العوام. 

ومن الناحية النفسية؛ فقد بدأت أحوال الأمة فى 
التدهور منذ الفرث الثامن الهجری» رظلت السنون تتفل 
السلمین من سيئ إلى أسوأ - على الستوی العام - ها 
ولد فی اللفرس احساساً بفوضی العالم وقتامته؛ وآن 
الفسرورة لا تمكم المالم (وإلا كان المسلمون 
- بالضرورة - هم أسياد العالم). ونا اتشفث الضرورة؛ 
ونزعزعت الحتمية التى لحكم العالم؛ انفسح المجال لرؤية 
الواقع من نافلة الحلم الذى لخمسده الكرامة؛ ولم يعد 
المستحيل بعيداً عن متناول اليد العاجزة عن تناول الأشياء 
فى الواقع؛ فناولتها الكرامات كل شئ فى الخيال. 


¥ 


رالكرامة هى حرق للعادة؛ بقع لهولاء الأولياء الذين 
حرقرا عادة الخلق فى مخالفة النفوس والعقرب إلى الله» 
خحرقوا المادة حتی صار لهم خرق العوائد عادة (ونلك 
عبارة صوفية مأئورة) . وند انضد هذا «الخرف) أشكالاً 
محددة؛ جملها الیافعی في عشرة أنواع أصلية”"؛ وزادها 
البهانی لبلغ حمسة وعشرین نوعا أصلياً؛ ومالاحصر له 
من أنواع فرعية 280. فمن ذلك: إحياء الموئى! بررى 
اليافعى : 
«اخسبرنی بعض أهل العلم والصلاح من 
اعششده من بلاد الضرب باسناده آله تونی 


۳۳۵ 


بعض أصحاب الشيخ الكبير العارف بالله 
يوسف الدهمانی رضی الله عده» فجزع علیه 
أمله؛ فلما رای الشیخ ال ذکور شدا جزعهم؛ 
جاء إلى الیث وقال له ؛قم بإذن الله نعالى؛ 
نام وعاش بعد ذلك ما شاء الله من الزمان! 
وسمعت من غير واحد؛ وفوع مثل هذه 
الفصة من شيخبن من شيوخ اليمن.. فأحد 
الشخصین الذ کورین رای میا محمولا 
يعرفه؛ ركان بین بدیه طمام فأنسم بالله ه 
لا يأكل من ذلك الطسام حتى يأنى ذلك 
ايت وبأكل منه؛ فحبى بإذن الله؛ ثم أنى 
إليه فأكل. والشيخ الثانى وقف على ميث فى 
مسجد وكانت قد جرت له معه فضية؛ فقال 
«رعزنك يارب لثن لم نميه لأكوئن جباراً فى 

الأرض فأحياه الله عز وجل . 
وقد نقلت هنا نص الرواية ‏ بحررفه - لیکون محلا 
لتامل صيفة معينة من صیغ الکرامات؛ صيفة تکشف 
عند تخليلها أموراً؛ منها: ذلك الاستدعاء غير المباشر 
للنص القرانى والتناص المباشر معه فى استخدام الرارى 
اليافعى - عدة مرات لتعبير «بإذن الله ؛ ففی القرآن 
الکربم عد: وفالم احیاء اطونی (نصة امل الکهف - 
النبى إبراهيم والطيور الأربعة ‏ السبد المسيخ .. إلخ)؛ 
وهی وقائع تحضر بشكل غير مباشر؛ لنستحضم 
الشخصيات القرآنية وتجعلها فى حالة من التوازى المضمر 
مع صاحب الكرامة بقصد إبرازه- كما فى التصريح 
باسمه؛ الدهمانی» وهو صوفی غیر معروف - أر بقصد 
اظهار القدرة الخارقة للأرلياء بعامة» كما فى حالة 
الشخصیتین انمهولئین. وکل ذلك بتم من خلال 
الشوازی مع الضمون القرآنی؛ ثم من خحلال التناص 
الباشر مع الصيغة القرأئية التی تکررت فی کل مرة بحبا 
فيها الموئى «بإذن الله والتى حرص الرارى على تكرارها 


۳۳۹ 


عقب کل مرة بعود نیپا الیت إلى الحياة؛ باذث الله ؛ 
فيكون الولى هو الفاعل الأصغر الذى تتكئ كرامته على 
قدرة الله الذى هو الفاعل الأكبر. وبذلك تتأكد الواقعة 
رنکتسی بقدر من الیقین. لکن يقبن السراوى - على 
ما يسدو- لا يزال غير تام! وذلك ما یمکسه هذا القلق 
البادى فى عملية اشقطيم اللفظی رازدباد الشقدیم 
والتأخير فى السطر الأول من النص: أخبرنى/ بعض أهل 
العلم والصلاح | من اعتفده | من بلاد المغرب / 
بإسنادها أنه نوفى .. إلخ. ويكاد النص - فى جملئه - 
يلغ بما يحوبه من وانعية سحرية حد العبث» فهو ل 
بفدم ترا معفرلا للحدث الخارق. ففى القرآن الكريم؛ 
كانت الوقائع مبررة» رالحكمة من ورالها ظاهرة؛ فقد 
أمات الله الفئية نی الکهف ثم أحیاهم؛ لیخلصهم من 
زمن قاس وليجعل منهم أية للناس تدلهم على حق 
البعث والنشور؛ وأحيا الله الطير لإبراهيم عليه السلام 
بطلب منه: «رب آرنی کیف یی الوئی .. لیطمشن 
قلبى .2٠١7:‏ وكذلك الأمر فى شأن «الذى مر على قري 
رمی خاوية علی عروشها فقال ألى يحبى هذه الله بعد 
مونها؛ فأمانه الله مائة عام لم بعثه»(۲۱۱. وقد آحیا الله 
وى عدن عل الام كر مالكل ايز بالمعجزة. أما 
فى نص اليافعى؛ فليس ثمة تبريرات كافية؛ فالشيخ 
الدهمائى بحيى الميت نجرد أن أهله جزعوا ‏ ومتی کان 
الأهل لا يجزعون لفراق موتاهم ‏ والشخصان المجهرلان 
برنض آحدهما الأکل حتی بحیا الیت» کأن رفض 
الأكل عمل عظيم؛ والآخر يهدد بأن يكون جباراً فى 
الأرض إذا لم بسعث الميث الذی «کانت قد جبرت له 
معه قضية؛؛ ولا أظن هذا الونوف - فى النص - عند 
حدود العبشية؛ إلا المكاماً لإحساس الراوى؛ أ إحساس 
الذين دون الراری نصهم e‏ بعبث العالم . 

وبقية ة الأنو اع الى صئف اليافعى والنبهائى الكرامات 
فيها؛ وهى: كلام الموئى ‏ انفلاق البحر والمشى فيه - 
انقلاب أعيان الوجودات كتحول الخمر إلى سمن - 





الزواء الأرض وطى المكان ‏ معرفة وقائع المستقبل - 
كلام الجمادات والحيوانات ‏ طى الزمان ‏ إبراء العلل 
- استجابة الدعاء - الاطلاغ على ذخخائر الأرض 
وکنوزها .. (لخ؛ وقد ذکر اللبهانی نوعاً عجیبء هو بنصس 
تعبیره؛ القدرة علی نداول الکثیر من الغذاء ۲۲۲۲. وهذا 
الدرع من شأنه أن يستوقفنا؛ خخاصة أن أنواعاً أخرى - 
أصلية وفرعبة ‏ تعلقت أيضا بالطمام! مع أن البنية 
العامة للعصوف تفوم بكاملها على فاعدة الزهد ؛ وس 
الزهد (الجوع)الذى حظى باهئمام أوائل الصوفية 
باعتباره طريقاً من طرق الزهد والمجاهدة؛ وقد تناقلث 
مئون التصوف حكايات كثيرة عن جويع ألمة النصوف 
أنفسهم؛ بل إن مدرسة كاملة فى النصوف - أسسها 
أبو سلبمان الدارائى فى الشام - کانت تصرف باسم 
(الجوعیة) . وئد استفر فی الوجدان الصوفی مند رتت 
مبکر مبداً يقول: ما صار الأبدال (الأولياء) أبدالة إلا 
باریم حصال: الجوغ والسهر والصمت والخلوة. 

كيف نسنى ‏ إذن - للكرامات أن تسرف فى سید 
اللامعقول المشعلق بالأكل بالذات؟ رلاذا اشتهرت 
الكرامات عن غير واحد من الصوفية استطاع أن يألى 
بفاكهة الصيف فى الشتاء؛ وبالعكس ؟ (طبعاً قبل ظهور 
الشلاجات!) ؛ ولاذا یدخل «الطمام» فى البناء الدرامى 
للكثير من أنواع الكرامات الأخخرى؛ كإحياء المونى الدى 
روبت فيه الكثير من الكرامات حول الصوفى الذى يأكل 
الدجاجة, لم بعد فراغه منها يقول: «قومى باذن الله؛ 
فتقوم وقد اكتست عظامها باللحم والريش مرة حری. 
بل السؤال الأهم: كيف يمكن للصونى الذى هو علامة 
علی الزهد؛ آن تکرن كرامته فى القدرة على تنارل 
الكثير من الغذاء؟ 

إن هله العساؤلات نقودنا إلى الفول بأن الكرامات لم 
تؤسس - فحسب - نصا مستقلا عن التصوف» وإنما 
هی ولت ندريجياً إلى نص (مضاد) للتصوف» بقدر ما 
هو نص (متوافن) مع السياق التاريخى الذى أنتجه! فإذا 





كرامات الصوفية 


كانت استقلالية نص «الكرامة» بادية فى عدم کرنها 
شهادة على الولاية؛ وفى عدم وفوف كبار الصوفية كثيراً 
عندها؛ فإن (التضاد؛ يتجلى فى مخالفة دلالة الكرامة 
لقراعد التصوف بصدد مسألة الطعام؛ بل الأكشر من 
ذلك؛ بصدد التعامل مع العالم. ففى الحين الذى يؤسس 
التصرف فبه لذائه على قاعدة الفقه (وقد كان أغلب 
الصوفية فقهاءً؛ وما زال أغلبهم»؛ رالفقه بعشمد علی 
الوائعية؛ فان نص الکرامات يؤسس ذاته على قاعدة 
المفارقة :3:00 القائمة على الخبال. ومع ذللك فنص 
الكرامات «متوائق) مع سباقه التاريخى» ففى أزمنة الفقر 
رالجوع؛ حیٹ ندهورت الأحر ال الافتصادية فى ديار 
المسلمين والعشرت الأويدة والمجاعات (ذاث مرة فك 
الوباء رالجرع بنسف أهل مصر)؛ جاوث الكرامات 
تمسیداً للحلم الجماعی فی إبراء العلل وتوفير الطعام 
وختین الفدرة الخارفة فی تناوله. ولم يقف الأصر 
بالكراسات عدد مسألة الإشباع فی الأكل وحده؛ بل 
تعداه إلى الإشباع الجنسى والفحولة الخارقة؛ حيث يروى 
عن بعض ألمة اتصرف - من آنهکتهم المجاهدات ‏ أله 
احتلم فی ليلة واحدة خمسین مر 219 , 
3 
ومن الأمثلة الجيدة التى يمكن أن تلفى الضره على 
آليات صنع الكرامة وصياغة الأسطورة فيها؛ ذلك المثال 
الذی قابلناه ونحن بمدد البحث فى حياة الصرفى 
تم الدین کسری"*۱" - الشوفی ۱۸" هجرية - حيث 
بروی الشمرانی والنبهانی عله؛ بعد وفاته بثلالة قرون؛ ما 
لكصه ! 
جم الدين الكبرى أحد ألمة الصوفية وأكابر 
الأولياء وساداث الأصفياء؛ من کرامانه رضی 
الله عنه أن ملك المفول لما جاء لخسراب 
بنداد» رقف خارج بغداد وقال «إنى أشم فى 
هذا البلد رائحة محمدی کبیر» فاسثأذئره ؛ 
فقال الشيخ م الدین الیدخل؛ یضرب هذه 


۳۳۷ 


برسف زسسدان 


الرقبة؛ ثم بضرب رثبة فلان وفلان لم ثلثى 
أهل البلد؛ جف القلم بما هر كائن؛ فکان 
كما قال!؛ ذكره الشعرانی فی (النن) . 
وقال الشعرائى أيضا فى (الأجربة المرضية) ؛ 
«جاء الشیخ فخر الدين الرازى يطلب الطريق 
على يد الشيخ مجم الدين الكبرى؛ فى ألف 
طالب بمشول وراءه من بلاد الرى؛ فبلغ 
ذلك الشيخ جم الدين؛ فقال «إنه لا يطبن 
الطريق؛؛ فلما وصل إلى رباط الشیخ بطلبته؛ 
ظن الئاس أن الشيخ بقسوم له وبمشى 
خطرات؛ فلم يتحرك له؛ فلما سلم عليه قال 
يا أحى» ما أقدمك إلى بلادنا؟؛ فقال 
«جنت أطلب الطريق إلى الله تعالى: فقال له 
الشيخ ١لا‏ تطيق ذلك». نقال «بل أطيق إن 
شاء الله تعالى» فراجعه مراث؛ والشيخ فخر 
الدين يأبى إلا أن يتتلمذ له؛ فقال الشيخ مجم 
الدبن للنقيب (أدخله هذه الخلوة وقل له 
يشتغل بالله تعالى» فدخخل» فتوجه الشيخ مجم 
العلوم» فلما شعر بذلك؛ صاح بأعلى صوله 
ولا أطي ؛ لا اطین)؛ فأخرجه الشیخ وفال له : 
«أعجبنی صدقك؛ رقال له ابا فخر الدين؛ 
كيف تطلب الطريق إلى الله مع حسبك 
للرياسة على الأقران ونكبرك عليهم..٠:‏ 
فبكى الشيخ فخر الدين ‏ الرازى - وقال؛ 
«قد حسرنا وفاز غیرنا؛ فقال له الشیخ: اقد 
صرت من معارفدا: وکنا نود آن نكو من 
أصحابناء فلم يقدر ذلك؛ اذهب إلى بلادك 
بسلام) . انتهى!*'" . 
فى هذا النص المشتمل على كرامتين؛ تتضح جملة 
ألبات نخاصة بصاعة الكرامة؛ أولاها؛ الاستناد إلى واقعة 
معينة لم التحليق بها فى عالم الخيال عبر عملية نراكمية 


۳۳۸ 





من التسطويسر الفائشازى للوائعة الأصلية؛ ذلك أن 
مجم الدین کبری اصطدم بالفعل بالشتاره والتقی فعلا 
بفخر الدين الرازی؛ لکن هذا الاصطدام وذلك اللفاء 
کانا شبفاً آخر بختلف تماما عما تروبه الکرامة ۲۱۷ 

وثانيتها: المفارقة العامة لكل الحدميات والقواعد الراسخة 
بما فيها من حتمباث رقواعد التصوف والشاریخ» نفی 
الحكابة الأولى لم يتوقف رواة الكرامة أمام حقائق التاريخ 
المشهررة؛ تلك الحقائق التى تفول إن الشيخ جم الدين 
استشهد سنة ۲۰۱۸ هجرية ثبل دخول الفول بغداد سنة 
۲ هجرية؛ وانه لم یستوط بفداد أصلا وإنما کان 
يعيش بخوارزم وفيها كانت وفانه الدرامية العنيفة! وفى 
الحكابة الأخرى لم يتوقف الرواة أمام الحقائق المؤكدة 
أن فخر الدين الرازى لم يؤثر عنه التروع إلى التصرف» 
ولم يكرك المترجمون له أبة واقعة من وقائع حياته دون 
تسجیل (ولم يذكر أحدهم أنه دخل الخلوة يومأ )؛ كما 
أن القاعدة تقول (إن الله لا ينترع العلم انتزاعاً؛. وتفول 
قاعدة أخرى - صرفية ‏ إن الذى يأنى لطلب الطريق لا 
يألى رسمه ألف من نلامیده! ومع ذلك؛ فنص الکرامة 
ينجاوز كل هذه الحقائق الشهورة الستفرة» ليؤسس ذاه 
ناسیساً رواثباً لا بمشد بنبمة الصدق رلا الانساق 
التاریخی. وثالشتها؛ تفريغ الأشخاص ص محتواهم الفعلی 
وإعادة إنتاجهم نی لوب جدید» بحیث بصیر اهولا کرا » 
ذلك الرعری العيف الذى مزق أشلاء المسلمين رخرب 
الديار» شخصاً شفافاً نصل شفافيئه إلى حد أن (يشم 
رائحة محمدی کبیر داخل أسوار بغداد» وهو خارجها! 
بل بصل به الأدب؛ الجمء أنه يرسل إلى دلك اصمدی 
الكبير - مجم الدين کبری - لیستأذنه نی دخول بغداد 
النى استباحها هرلا کر فى واحدة من أعمق لحظات 
الناريخ الإنسائى بؤسا وشراسة! وكذلك الأمر بالنسبة إلى 
نخر الدين الرازى المعروف بشدة اعشداده بذائه؛ تأتى 
الکرامة لتصوغه شخصاً متواضعاً: ممترفا؛ معادبا مع 
الشیوخ. ورابعنها: اللسج علی منوال الفصص الفرآنی» 
والتوازى مع قصة موسى والعبد الصالح (الخضر) كما 
وردت فی سورة «الکهف؟» فری الرازی بمائل «موسیا 








الذى يمئلك العلم الظاهر؛ لكنه يسعى لنجم الدين 
کبری المائل للعبد الصالح (الخضر) صاحب العلم 
الباطن؛ فلا نتم الصحبة بينهما؛ لانساع البو بن 
علمی الظاهر والباطن. وخامستها: تکئیف الصررة 
وصيافة الحوادث فی أسلوب سهل منساب لا پشکو 
الشرهل؛ بحیث لا بستخدم الراری اللفظ الغريب أر 
التعبير المستغرب الذی من شأنه أن يستوقف المتلقى أمام 
اللغة فیحول دون الاستسلام العام للمضمرن راحتری 
المراد إيصاله. 
1 
وأكثر شخصية فى ناريخ الإسلام حظيت بالكرامات؛ 
شخصية الامام عبدالقادر الجیلانی؛ الغقیه الحنبلی؛ شب 
الطريقة القادریة ؛ الثرفی ببغداد سئة 21 هجرية., 
الإمام الجيلائى لم يتوقف فى كتبه المعررفة عند موضوع 
الكرامات إلا وقوفاً عابرأء ولم يولها الكثير من اهتمامه؛ 
إلا أن العوام والخواص تنافلوا بعد وفاة الإمام قدراً هائلاً 
من الكراماث المنسوبة إليه؛ حنی روبت عبارة عن غير 
واحد من أعلام الإسلام؛ تقول العبارة: «ما نقلت 
الكرامات عن أحد بالثوائر» إلا عن الشيخ عبدالقادرا . 
وبالإضافة إلى كون الإمام هو صاحب أوفر نصيب 
من الكرامات» فهو أيضاً صاحب اکبر عدد من الثراجم 
الفردة فی تاریخ الاسلام؛ فقد آفرد لترجمته ۲۸ کتاباً - 
أو بريد" - لا بخلو کستاب منها من الزید من 
الكرامات؛ ما دفع الخوانسارى إلى تسجيل الملاحظة 
الاتية وهو بترجم للجبلانی. يقول الخوانساری: 
إن العامة فتحوا له للجيلائى - فى سوق 
التصنع واضادعة دكاناً فرق کل دکان؛ 
ونسسوا إليه نصوارق عاداث صجیبات؛ لا 
يصدفها إلا من كان من جملة البلداء؛ ولا 
يخفى على المسلم العاقل أن مقولة الكرامات 
اما حماقة أو جدون: ۲۲ . 
ولعل هذا الرأى الناقد هو مادفع الشيخ محمد المكى 
ابن عزوز إلى تألبف كتابه (السيف الربائى فى علق 
المعئرض على الغوث الجيلانى)"''. 


کرامات الصرنبة 


راشهر مرسوعة لکرامات الجیلانی؛ هی کشاب 

الشطنوثى (بهجة الأسرار ومعدن الأنوار) ؛ وهر کتاب 

مطبوع ؛ لا بدانى إحاطته وعجائبيئه إلا كتاب أخر 

- مخطرط - لليافعى» عنوانه (خلاصة المفاخر فى 

نرجمة الشيخ عبدالفادر)”'"". والكثابان؛ معأء يحويان 

مادة هائلة فى مسألة الکرامات؛ مادة شاج للمزید من 

عمليات الدقد والتحليل والمتابعة لتطور البئية العامة لنص 

الکراسات» ذلك النص الستفل. ولشخذ من کاب 

الشطنرنی مشالا؛ قبسعه بشئ من التحليل. يفول 

الشطنوف "1" 

اأخبرنا الشيخ أبر محمد على بن أزدمر (لعل 

الصراب: أيدمر) المحمدى وأبر محمد 

عبدالواحد بن صالح بن پحبی الشرشی 

البضدادی الحنبلی» بالف‌اهرة سنة ثلاث 

رسبعین وستمائثة» قالا: أخبرنا الشيخ محبى 

۱ الدين أبو عبدالله محمد بن على بن حالد 

البندادی العروفی بالشرحیدی؛ ببفداد سنة 

(حدی وأربعين وستمالة؛ قال ؛ آخعبرنا الشریف 

أبر القاسم هبة الله بن عبدالله بن أحمد 

الخطيب المعروف بابن المنصورى ببغداد سنة 

ثلاث وعشرین وستمالة» قال آخبرنا الشیخان؛ 

الفدوة أبو مسعرد اليد ہن ابی بكر 

الحريمى العطار؛ والشيخ القدوة أبو عبدالله 

محمد بن قائد الأوالى سنة إحدى ولمانين 
وخمسمائة قالا: 


تكلم الشيخ اصدفة البندادی» رضی الله 
عنه بكلام أنكرعليه فيه بطريق الشرع» 
فطولع به إلى الخليفة؛ فأمر بإحضارة إلى 
باب الشولی ونمزیره؛ فلما أحضره وکشف ‏ . 
رأسه؛ صاح ادمه راشيخاه» فغلت یذ 
الذى هم بضربه؛ وألقى الله سبحانه وتعالى 
الهيبة فى قلب المشولى عليه؛ فطالع الوزير 


۳۳۹ 


رسف زيدان 


۳۳۰ 


بذلك إلى الخليفة؛ فألقى الله سبحانه وتعالى 
الهیبة فی قلب الخلیفة» فأمر بإطلاقه فدخل 
إلى رباط الشيخ عبدالقادرب رضى الله عنه ‏ 
فرجد الشایخ واللاس جلوساً بنظرون خررج 
الشيخ لستكلم عليهم؛ فجاء فجلس ببن 
المشايخ » فلما صمد الشیخ - الجیلانی - علی 
الکرسی؛ لم يتكلم؛ ولم يأمر القارئ بالفراءة؛ 
راخذ الباس وجد عظیم وداخلهم أمر جلیل؛ 
فقال الشيخ «صدقة؛ فى نفسه؛ الشيخ لم 
يتكلم؛ والقارئ لم يقرأء فمم هذا الوجد؟ 
فالتفت الشبخ إلى جهته وقال: يا هذاء جاء 
لى مريد من بيث المقدس إلى هنا فى حطرة؛ 
وناب على يدى؛ رالحاضررن البرم فى 
ضیافته | نفال الشبخ اصدلة؛ فى نفسه؛ من 
تکون خطرنه من بيث المقدس إلى بغداد؛ 
فمم پترب ؟ وما احتياجه إلى الشيخ؟ فالتفث 
لشیخ الی جهته ونال: با هذا؛ يشوب من 
الخطو فى الهواء؛ فلا يرجع إليه؛ وبحتاج أن 
أعلمه الطريق إلى محبة الله عز وجل! ثم 
قال؛ 


أنا سيفى مشهرر 

رفرسی موئور 

ونبالی مفوقة؛ وسهامى صائبة؛ ورسحی 
مصوب 

وفرسی مسرج 

أنا نار الله الموقدة 

أنا سلاب الأحوال 

أنا بحر بلا ساحل 

أنا دلبل الونت 

أنا المتكلم فى غيرى 

أنا المحفوظ ؛ أنا الملحوظء أنا المحمظرظ 
با صوام؛ باثوام.. با أهل الجبال 


دکت جبالکم 

يا أهل الصوامع.. هدث صرامعكم 

أفبلوا إلى أمر من أمر الله 

أنا أمر من أمر الله 

بابنیسات الطریق؛ با رجسال» يا ابطال؛ با 
اطفال 

هلمرا ودرا عن البحر الذى لا ساحل 
له 

باعزيز؛ أنث واحد فى السماء وأنا واحد 
فی الارض 

بفال لى بين الليل والنهار سبعین مرة: 
وأنا اخثرئك لنفسى » ولتصدع على عبن 
يقال لى : 

يأ عبدالقادر نکلم پسمم ميك 

بفال لی: 

یاعبدالفادر بحفی عليك کل 

بحفى عليك اشرب 

بحفى عليك تكلم 

وأمبتك من الردى؛”؟") 


ىا 


إن هله الرواية التى يقدمها الشطنوفى؛ نمثل مرحلة 
متقدمة من تطور نص (الكرامات) ؛ وتبلغ درجة عالبة من 
التركيب والكثافة والعمق؛ ما يجعلها بحاجة إلى نظرة 
نقدية جادة نستكشف الأتى ؛ 

آولا؛ من حیث البناء العام ؛ ذالدس بشرم على ثلاث 
قواعد رئيسية؛ فلدينا أولا (العنعنة) ای تشبت صدق 
الواقفعة, تم ( الحيكابة) ۳ نمثل لب النص رمحوره 
الأساسى؛ وأخبرً نصل إلى فمة التصعيد الدرامى مع هذا 
الخطاب المتعالى الذى يؤكد الأنا المتجاوزة. وبخصرص 
انجانب الأول؛ أعنى الإسناد القائم على العنعئة واتصال 
الإسناد؛ نلاحظ أن الرارى يستدعى الصيغة الأساسية فى 
علم الحديث النبوى: فيضفى على النص قداسة مضمرة. 








والقداسة ‏ كما قال در ركايم - تنبع من الجماعة؛ 
والجماعة العربية الإسلامية فى بنيئها الإبستمولوجية 
(المرفیة) تولی اهتماماً كبيرا للسدد والعدعدة» وكان 
الامام الشافعی یفول: «نحن أمة السند» , والراوی هناء لا 
یکتفی باستمارة الاسناد التصل من علم الحدیث النبوی» 
بل هو بجاوزه بذ کر سنة الروابة رتلقی المسابق عن 
اللاحن, رهدا آسر تفشتنده سعظم روایات الحدیث 
الشریف؛ حتى فى أعلى الأحاديث. وهكذا يعطى الراوی 
لنصه نفحة قوية من الصدق فيما سوف يروبه (وإن كان 
ذلك لم یمنم الخوانساری من تسمية الراری: الشطنوفی 
الكذاب!) 
: ثانيا: تسم (الحکایة» التی هی لب النص بفدر من 
التركيب؛ فهی لیست مجرد راقعة لخرق العادة؛ بطلها 
واححد من الأولياه؛ وإنما لدينا أكثر من شخصية محورية 
(صدقة البندادی - الامام الجیلانی) رفی الشهد 
الخلفى شخصيات أخرى (المشايخ ‏ القارئ) ‏ الخليفة - 
الوزیر - الشولی - تلمیذ صدفة ‏ الجلاد) ؛ بالإضافة إلى 
شخصية الحاضر الغائب الذى جاء من بيت المقدس إلى 
بغداد فى خخطوة واحدة؛ ليئوب؛ فأحدث حضرره حالة 
من الوجد لدى المشايخ؛ وهى الحالة التى تعجب لها 
صدقة البغدادى. 
وللمكان حضوره فى النص» فلدينا (باب المشولى - 
الرباط - بیت الفدس - بضداد)؛ والاشفال پجسد 
خصوصية المكان؛ فمن ١باب‏ المتولى؛؛ حيث محل 
الجلد والتسمسزير؛ إلى «الرباط؛ حسيث محل التلقى 
والنفحات.. ومن بيت المقدس: القبلة الأولى للمسلمين 
التى حولوا عنها إلى مكة (قلب العالم)؛ يكون الانتقال 
فى خحطرة واحدة ‏ إلى بغداد التى هى مسكن القطب 
(الإمام الجيلانى)» وقد كان الصوفية يقولون إن مركر 
النطب مكة! لم يتداخل الزمان الروائى ليلعب دوره 
الدرامى فى النص» فمن الإبفاع الرليب للأحداث فى 
البدابة (صدقة يتكلم بكلام مدكر؛ يبلغ الخليفة» يأمر 


كرامات الصرفية 


بإحضاره؛ ينهي للضرب والتعزير؛ يصيح الخادم؛ يبلغ 
الأمر للخليفة:؛ بأصر بإطلاقه؛ يذهب لرباط الشيخ 
عبدالفادر الجيلانى؛ يجد الئاس منتظرين؛ يججبلس .. إلخ) ؛ 
لم بتضفط الزمان فى حركة القادم من بيت المقدس إلى 
بغداد فى خخطرة واححدة؛ وفى سرعة إججابة الإمام الجيلائى 
على مايدور بخاطر صدقة البغدادى. ويبلغ الإيفاع سرعته 
الفصوى - غير الزمائية ‏ مع نوالى عباراث الإمام 
الجيلائى فى الجزه الأخير من النص. 

النا؛: لسنا فى هذا اللص بصدد کرامة واحدة؛ وانما 
عدة كرامات (صيحة الخادم التى شلت يد الجلاد - 
انجی من بیت القسدس الی بضداد فی حطوة - شمور 
الشایخ بالضیف الفادم؛ غیر الرلی؛ وغلبة الوجد علبهم 
- کلام الامام الجیلانی علی خراطر صدنة البخدادی). 
وقد تم ترئیب تلك الكرامات فى شكل نصاعدى! 
بحیث تلی الکرامة الابهر؛ الکرامة الأصغر منهاء حتی 
يبلغ الإبهار غايئه مع هذا النص الرعدى الذى يمثله 
خطاب الإمام الجيلائى (الجزء الثالث من الكرامة) وهر 
نص مأثور عن الإمام؛ تم توظيفه بمهارة فائقة ليحئل 
موضعه الطبيعى فى السياق الروائى؛ موضع العاج؛ إذ 
الخطاب فى حد ذانه (كرامة) أعظم من الكرامسات 
الأربع السابقة عليه؛ لأنه كرامة لا تعشمد على حرف 
العادة (معجزة الأنبياء السابقين) ؛ وإئما على قرة اللغة 
ونصوع البيان وتفرده (معجزة محمد عليه المسلاة 
والسلام). ۱ 

رابعا؛ إن النص ‏ باعتباره مثالا يدل على أن 
الكراماث انتهت إلى صيغة يمكن النظر إليها على أنها 
نوع راى من الأدب العربى؛ اجتمعت فيه عملية السرد 
الروائى ؛ مع الحوار الدیالرج) الخارجی والباطنی: مع 
الخطاب النفسى (المونولوج )؛ لمصير هذا المزيج إطاراً 
لإبداع من نوع حاص؛ لا مد فيه الركاكة التى تمفل 
بها (ألف ليلة ولبلة) ؛ رلا الرداءة والصدمة اللتين 
نلمحهما فى (المقامات)؛ ولا الجمود البادى فى الشعر 


۳۳۱ 


برسف زيدان 


العربى إبان ما نسميه بقرون التخلف فى التاريخ العربى 
الاسلامی. 
9 

وبعد؛ فإننى أعتقد أن دراسة (الكرامات) من هذه 
الزاوية التى نقشرحها؛ أعنى النظر إليها باعتبارها نصا 
(بداعیا مستفلا عن الثصوف؛ هی دراسة من شأنها آن 
تكشف عن احية مهمة من نواحى الأدب العربى؛ 
ناحبة مهملة. وسوف تکشف هذه الدراسة - أيضا ‏ أن 
الكثهر من النصوص الأدبية المعاصرة؛ هى أقل معاصرة 
ما نظن ؛ وأكثر نرائية! فما زلت أذكرء على سبيل المغال؛ 
كيف أن أعيننا انسعث» دهشة؛ لحظة اكتشافنا أعمال 
جارئيا ماركيز واندهاشنا من المشاهد المبهرة التى يقدمها 
فى نصصه ورراياته؛ مثل ذلك المشهد الرائع فى رواية 
(مائة عام من المزلة) ؛ حيث جاء الراهب إلى بطل 
الرواية؛ فتحدنا بألفاظ لاتبنية؛ فإذا بهما يرئفعان فى 


الهوامش: 





الهراء. وکانت دهشتی آشد, حین وجدت الشهد نفسه 

فى نص عربی مکتوب نی القرن الثامن الهجری: 
«رئد ناظر جماعة من الكفار البراهمة 
جماعة من مشايخ الصرفية.. من ذلك قضية 
الشيح الكبير العارف بالله بهاء الدين 
السندى: مع البرهمى الدى جاء إليه وارئفع 
فى هواء مجلسه؛ فارتفع الشیخ حینشذ فى 
الهواء؛ ودار فى جوانب المجلس؛ فأسلم ذلك 
البرهمى لمجزه عن ذلك؛ لكونهم لا 
يقدرون على الدوران فى الهراء؛ بل يرتفع 
الواحد منهم مستوباً لاغير! رفضية الشيخ 
الکبیر فرید الدین مع البرهمى الذى ارئفع 
فى الهراء؛ فارتفعت إليه نعل الشيخ ولم تزل 
نضرب رأسه وتصفمه حتى وقع على 
الأرض»(۲۲۳. 


)١(‏ أيره البهائى فى مئدمة كتابه جامع كراماث الأولياه: مالة حدبث نبری - بإمنادها ‏ تؤكد جراز وثرغ الکرامات شرفاء لم آعقبها یکرامات آریمة وخحمسین ولا 
من الصحابة (انظر ؛ جامع الكراماث:؛ علبعة دار الكتب العربية ٠١۲۹‏ هجرية؛ الجزء الأرل» ص 8 رما بعدها) . وكان اليانمي ند عالج ذلك مس لبله؛ وذگر العدید 
من الأدلة العقلية والنقلية على جراز وفرع الكرامات: (انظر: دثمر الفحاسن الغالية؛ طبعة البابى الحلبي» ص ۸ ومابمدها) . 

(۲) نکر الکرامات فریل یضم العتزلة ریعض الفشهاه ومعظم الدارسين الحدلين: أما مؤيدرها فلا بنع عددهم خمث الحصر؛ رفيهم ابن ليميا عدر التصول الشهير» (راجع 
رسالئه: في العجزات والكرامات وألواع خرارل العادات: طبعة مكتبة الصحافة؛ 1105 هجرية) . 

(۴) تعرش هبدالرحس بدری لثلك الط فی مفالله اللشورة بالكتاب اليل كارى لابن غرني (عنرانها؛ أبر مدین رابن عربى) حبث عد مقارلة بين 'كراماث ۴ مدين 


رکراماث الفدیس فرنشسکو الأسپزي, 


()) الفشيري؛ الرسالة الفشيرية ۳ هلم العصرف؛ غفین: معررف زریق ا على بلمله جی: دار الجبل » بپروث: ۱۱۱۰هجریا: ص ۰۳۵۵ : 

() بخصوص الطرق الصرلية فى مصرء يمكن الرجوع إلى كتاب هامر التجار- دششرة دار المعارف - الذى نشر بعنوان؛ الطرى الصرفية في مصر؛ وهر فى أصله رسالة 
دكتوراء عنرانها الكامل هر الطرل الصرلية فى مصر فى القرن السابع الهجرى. ويخصرص (الطرل) عمرماً بمکن مراجعة مادة ۱طریفة؛ النى 'كثبها مامينيون 
بدائرة المعارف الإسلامية. أما أونى المصادر الخاصة بسلاسل الطرق الصرلية ربميزائها؛ فهى مخطرطة السنوسي؛ السلسبيل المعين في الطرائق الأربعين (ترجيد منها 


لسن غبطية ببلدبة الإسكددرية» ونسخة أخرى بالطرانة العامة بالرباط) , 


(1) السلسلة: مصطلح صولى متأخر: بقصد به بيان اتصال المشايع ‏ سابقا عن سابل - وإثباث تلقى البيعة عن طريل العهد الذى أخيل, الإمام على بن أبى طالب من 
النبى صلى الله عليه وسلم: ثم أعطاه لكجميل بن زياد الذي أغطاء إلى الحسن البصری: رمکذا حثى تتفرع الطرق بعد الحسن البصری. 
(۷) الیانعی: نشر افاسن الغالية فى فضل الصوفية ذوى المقاماث العالية؛ ص ١4!‏ رما بعدها. 


(۸) النبهاني ١‏ جبامع کراماث الازلیاه: ۲۷/۱ رما بعدها. 
)٩(‏ البانمی: نشر افحاسن: ص۰۱ 
() مور البفرد: ای ۰۲۹۰ 


f 





مم ا ا اماث الصوفية 


() سور البفرا؛ آبذ ۰۲۵٩‏ 

(۱۲) البهانی؛ جامع كراماث الأولياء؛ ۰۳۸/۱ 

: ررى الحطنولي - رغير: - هد» (الكرامة) هن الإمام عبدالفادر الجپلاالی‎ )١9( 

O4)‏ راجم دراستنا هن الشيخ مجم الدين ی لین لکتابه فرائح الجمال ولراغ الجلال: دار سماد السباح : الفاهرد؛ ۱۹۹۳ ص8" ربا بعدها. 

(۱۵) جامع کراماث ابارلپاه :۲۷۵/۲ : رالحکایة الأولى أرردها الشعرانى فى كتابه؛ يطائف المان والأخيلاني ..رحكى الشعرانى المحكاية الثائية فى ممخطرطة له عتراتها! 

الأجربة المرضية عن أئمة العلماء والصرلية؛ (ررنذ ۲۳۹). 

۱۹0 راججع رائعة استشهاد الشيخ نم الدین الکبری على يد العثار یکتابینا: شعراء الصرفية امهرلرن» ص٩4‏ وما بعدها - فرائح الجمال رلراغ الجلال: ص ۳۸ وبا 
بعدها. پراجع رائعذ لثاء الرازی بدجم الدین کبری (هلى رجهها الصحيع) باجلد الثانی رالعشرین من کتاب الاهی: سبر أغلام الیبلاء؛ مس ۰۱۱۲ 

(۱۷) راجع هذه المؤلفات (التراجم) لى کتابا: عبدالقادر ايلاني باز الليه الأشهب ١‏ (دار الجيل .. ييروث؛ ١11١‏ هجرية)؛ ص4 ٠١‏ رما بمدها. 

۱۸ ) الخوانساری؛ ررضاث الجيات فى أخبار العلماء السایات» مفبن! أسد الله إسماعيليان (طهران؛ ۲ هجرية) , 89/9, 

(۱۹) طبع هذا الكتتاب بتولس سنا ١1٠١‏ هجرية . 

(۲۰) وجد مه نسخة لحطية پالکتبا الازهرید, نت رفم ۱۱۲۰۱ تصوف. 

(۲۱) هر الشیخ لور الدین آبرامحسین علي بن بوسف بن جرير اللخمی الشطدرلی (نسباً زلي فرب خطلوف بمصر) شيخ القراء بالديار المصريط؛ نري سنة ١‏ /أهجرية ٠‏ 
ولد بدأ الشطدوقى كنابه بسرد الظروف امميطة بكرامة واحدة للإمام الجيلائى: هى ثوله (تدمى هذه على عبل كل ولى لله) بدا الدطنولى بذكر رراة الكرامة؛ 
والمشايخ الذين حضررا المجلس الذى قال فيه الإمام الجبلائي عبارئه» وهيئة الحال حمين قال ذلك» رذكر الأولياء الذین حرا رارسهم - لی بلاع الارض کال - 
حبن قال الإمام عبارئه. وبعد ذلك راح الشطيوفى يعد كرامات الجبلانى رأقواله رأصحابه من ذرى الكراماث الباهراء . 

(19) الشطترنى: بهجة الأسرار وبعدن الأنوار فى بع مناقب القطب الربائى سيدى محبي الدين أبي محمد عبدالقادر اإجيلالي ؛ (طبعة البأبى الحلىى ١‏ مصر؛ 
۰ هجرية) ؛ ص۰۲۱ 

۲۳ الیالعی: نشر اشاسن الفالیا, ص۰۳۷ 





۲۳۳ 


۳۳ 


رای را ااا اا 


اسکندر ذو الفرنین 
فى كتاب أدب الفلاسفة 


مونتسرات أبو مله ” 


VEYN 


فيما بين عامى 198515488 ثم لانشهاه سس تحقبئ الطبعة الكاملة لكثئاب 
(أدب الفلاسفة) الذى بنسب لحدين بن إسحاق فى ررابة محمد على بن إبراهيم 
ابن أحمد بن محمد الأنصارى؛ الموجودة على شكل مخطورطة وحيدة فى مكتبة 
الأسكوريال. نضم الطبعة فيا نقديا يجمع التصحيحات المقترحة من أجل قراءة أفضل 
للدص» كما تتضمن الا ضافات الهامشية والتصحیحات الى تفتر حها اططرط؛ نفسهاء 
فضلا عن ررايات آغری أضافتها من مخطوطتین أخربين موجودنين بلندن (المتحف 
البريطائي) وميونخ (المكثبة القومية). وأخيرا تكثمل هذه الطبعة بملاحل ممع فصرلا 
لم نظهر فى مخطوطة الأسكوربال. وبعد أن حصلت على هذه الطبعة الكاملة» ظهرت 
الطبعة الشی حشفها الأستاذ بدری ۰۲۳۱ فقررت مفارنشها بنص الاسکوربال رادراج 
إضافانها فى هذا العرض النقدى ". 

مادفنى إلى القيام بهذا العمل هر التعريف بأحد النصرص التى يمكنها أن قنا 
من معرفة أفضل بأعمال حنين من جهة؛ واظهار مدی معرفة آعمال حنین ی الأندلس 
بطريقة جديدة من جهة أخرى. ويجب أن نضع فى الاعتبار أن هناك ترجمات عدة لهذا 
العمل فى إسبانيا 7" تام بها مترجمون ٍسبان. 

هكذاء؛ إذا كانث أعمال حنين فد لاقت مجاحا كبيرا فى العالم المربى بصفة 
عامة؛ فهى بالتأكيد قد لفتت الانتباه فى الألدلس بصفة خاصة. هذا بالإضافة إلى أن 
هذا العمل سمح لنا باكتشاف إلى أى مدى يعتبر كناب (أدب الفلاسفة) عملا فريدا 
او پعتبر مجرد بسا من انوادر) حنین: 
* الكابة تعمل يمسم اللخة العربية بجامعة مدريد ال ركزية. 

ترجمة أبعهال يولس ؛ قسم اللغة الفرنسية بأداب القاهرة. 








شخصیة حدین بن إسحاف العبادی (۸۰۸ - ۸۷۳ 
مملادیة) - السیحی اللسطوری والطبیب رالشرجم من 
لبونائية إلى العربية - شخصية معروفة. نضم أعمال 
مقالات طبية وفلسفية ودراساث حول بعض ظراهر 
الطبيمة؛ مثل علم الحیوان وعلم الظواهر الجوبة» (ای 
جانب أعمال ذات طابم دیل ار لغوى. وفد كانت 
معظم كلك الأعمال إعادة صباغة لواد ونظربات فالمة 
فى أعمال سابقة عليه؛ لكن أهم مايميزها هو وضع 
معجم علمى فربد لم یکن موجودا بالعريية. 

فی بداية القرن الشاسم؛ انشا الخليفة العباسی 
المأمون فى بغداد (۸۳۲ میلادیة» مدرسة تسمي ابیت 
الحكمة)؛ ررضع على رأسها يبحبى بن ماسويه الذى 
خلفه بعد وفائه حنين بن إسحاق الذى ينحدر من عائلة 
عربية اعتئقت المسيحية وظلت على دينها رغم انتشار 
الإسلام. لغته؛ إذن؛ كانت اللغة العربية الخاصة بأصوله 
(الحيرة) ولغة ثقافته اللغة السربانية؛ لغة طفوس 
الكنيسة النسطورية. أحاط حلين نفسه بمساعدين 
سثل ابسنه اسحاق (الشونی عسام )٩۱۱‏ وان آخسیه 
حسبیش بن الحسن؛ وتلامیذه الأحرين الذين واصلوا 
عمله؛ ما جعل بیت الحكمة مدرسة مترجمين حقيقية, 

اععمدت ترجمانه إلى اللغة العربية؛ أساساء على 
نصوص مترجمة إلى السريانية عن أصول يونائية. على أن 
من الممكن جدا أن يكون قد قارن تلك العرجمات 
السربائية بالأصول اليونانبة التى ربما كانث فى متناول 
بده؛ نظرا لأنه كان فيما يبدو يلم إلماما جيدا باللغة 
اليوئانية , 

انتسهى عمل هؤلاء المسرجمين الذين ظلرا 
يعملون حثى منتصف الفرن العاشر؛ بمترجمين مثل 
يحبى بن البطريق ونسطا بن لوقا البعلبكى وأخرين » 
والذين لم يشكل عملهم فقط نرضا من نشر العلوم 
والفنون والفکر البونانی؛ بل ساهموا کدلك فی وضع 
مصطلحات عريية تناسب العلوم والثقنیات اظتلفة: 


الإسكددر ذو القسرنین 


من بين أعمال حدين الذى أرخ لسييرة حباله 
معظم کبار الکتاب العسرب أمثال ابن سعيد الأندلسى 
فی کستابه (طبفات الأم) ٩‏ وابن القفطى فى 
(تاریخ الحکماء) **2؛ رابن أبى أصيبعة فى (عيون 
الأنباء) 07), مد ترجمات كثيرة لعيون الفكر البوثائى؛ 
بالإضافة إلى الرراة. أما فيما بخص مايسمى أعماله 
الإبداعية؛ فإننا تمد النص الممسروف باسم (نوادر 
الفلاسفة» "“ ويقع على هامش الأعمال الطبية الثى 
كتبها 


وحنين؛ فى هذا السص» لا يجمع نقط الحكم 
املسرة إلى عدد كبير من المؤلفين اليوئان أمشال 
أرسطو 20 وأفلاطون وسقراط وديرخعيئس وفيشاغورس 
بالإضافة إلى هرمس أو مهادارجيس 37 ؛ بل إنه يقدم 
أيضا وصفاً ففتلف الدارس الفلسفية اليونانية؛ با ضافة 
إلى المناهج التعليمية والمؤسسات الثى كان البونان يرسلون 
أبناءهم لتلقى العلم فيها .2١(‏ 

وأصل هذا العمل مفقود والبافى لديدا منه نسح 
متأخرة أو إشارات من خلال أعمال أخخرى؛ لذلك مهل 
محتراه وحجمه بالضبط. لكن؛ بفضل النسع المدوفرة 
الآن؛ نرف أنه يقدم معلومات عن تاريخ الفلسفة 
والمناهج التربوية عند اليونان؛ ما يسمح بتناول هذا 
الوضرع. لکسن محتواه الأساسی عبارة عن الحکم 
المسدونة والممنسوبة إلى الفلاسفة البونان؛ كما سبل 
القول؛ (لی جانب أقوال حكماء من السنن الإسلامية 
کلفمان ۲۱۱۱. هذه هى المادة الأساسية؛ بالإضافة إلى 
مجمرعة حكايات ذات طابع وعظى كحكاية الشاعر 
إيسيكو أو الإسكددر ذى القرنين التى مد لها جدورا 
متعددة . 

رهداك شبه إجماع بين الدارسين على أن حنيئ لم 
ين مجموعة مختاراته على الأصول؛ بل بناها على 
الحكم المنسوبة لأبيرقراط وجاليئو؛ نظرا لأن حنيئا كان 
قد قام بترجمة أعمالهما الطبية ؛ ومن لم كان باستطاعته 


۳۳۵ 


مونتسراث أبو ملحم 


أن پوس عليها مختارانه. على كل حال؛ تعد مشكلة 
الأصول عند حنين مشكلة بالغة التعقيد؛ وفهما يخص 
حكم الحكماء لم يئم العشور حثى الآن علی الشخبات 
اللی تشگل الصدر الباشر ل «اللوادرا . 

(نوادر الفلاسفة)؛ وتسمى وفقا لرواية الأنصارى 
( کشاب أدب الفلاسفة) ؛ تم ندوبن نسخها الى تبدر 
أكثر قربا من النسخة الأصلية؛ بشکل عام؛ حت عنوان 
(الأخلاق والسياسة)؛ وهى أساسا عمل وعظى حولت 
حكمه؛ فی معظم الأحيان؛ إلى أمثال شعبية. هذا الطابع 
الرعظی جمل منها مصدرا للأعمال المنشمية إلى نوع 
(مرأة البادئ» أو مصدرا لابد من الرجوع إليه بالسبة 
(لی آعمال متدوعة؛ بدها من انفتارات حتی کتب 
البلاغة؛ عند الژلفین العرب وغیر العرب. وئد وصلت 
أصداء (نوادر الفلاسفة) ؛ ریما بسبب الطابع الشعبى 
الذى اكتسبته إلى الأدب المربی العاصر(۱۳. . 

مد نی هذا الکتاب فصلا آشرنا إليه من قبل وهو 
الخاص بشماليم الاسکندر ذی القرنین» وهو موضوع 
ينطرى فى ذانه على ظواهر نستحق أن تدرس على حدة. 
وبما آن الترجمة الاسبانية له فد اکتملت رتتتظر ناشراء 
أندم هنا مقدمة لهذا العمل الذى يحاول؛ إلى جانب 
ترجمة هدا الفصل» الاقتراب من هذا الوضوع التشابك 
مشیرا الی مصادره احتملة وعلافانه مع نصوص آخری 
شبيهة:؛ بالإضافة إلى مناقشة موضوع تأليف الكئاب 
وفنوات تداوله, 


نمو وتطور تيمة الإسكددر فى الأدب العربى : 
الصادر؛ طرق التغلغل وتداحل الأنواع 

كانت نيمة الإسكندرء طوال تاريخ الأدب فى 
لغات ولفافات عدة 2٠‏ سواء فى الشرق أو فى 
الغرب ‏ من التهماث الثى لاقت مجاحا كبيرا. ذلك أنها 
ليمة تم تقديمها فى أشكال متنوعة؛ حيث افترن بطلها 
وامتزج بأبطال أخصرين عسديدين: وأدخل فى أساطيسر 
مشحونة بدلالات لقافية وديلية وإيديولوجية متدوعة 


۳۳۹ 





الأصول. وند أناحث هذه الأساطير؛ بفضل شكلها 
ومحتواهاء لشخصية الاسکندر الظهور فی كثير من 
الأعمال التاريخية,کما پسرت لها الظهور فی الحکایات 
الشعبية الخهالية وفى الآداب الأخملاقية ومختارات الحكم. 
بالنسبة إلى كل هده الأنواع, کانت طريقة الانششار 
شفربة كما كانت كتابية؛ وفى أحيان كثيرة كانت 
الشفاهية مصدرا للکتابية؛ والعکس صحيح . 


كان أول ظهور للإسكندر فى الأدب العربى يتجلى 
من خلال القرآن؛ وذلك فى «سررة الكهف» ©'؛ 
حيث تقابلنا قصئان: الأولى قصة أهل الكهف والثانية 
قصة موسى والعبد الصالح (. بذلك؛ جمعت هذه 
السورة عدة عناصر قصصية قديمة يشير أحدها إلى 
البحث عن عبن الحياة ۱۳ الى ترتبط بأسطورة الصياد 
جالرق؛ الاسم المستعار لكالسئنس مؤرخ الإسكندر» 
الذی رصل بمفرده إلى شبه الجزيرة العربية؛ وفقا لرواية 
مسريائية. الأسطورة الأخمرى ذات الأصل المسيحى 
السربانی نظهر فیها الشخصية من خلال اسك يدافع 
عن عقيدئه؛ وهى التى تشكل مصدر رواية إليوبية !۲۱۲ 
بظهر من خلالها الإسكددر شخصية أقرب إلى التصوف. 

على الرغم من أن الفرآن 1 يشير فى إحدى 
هائين القصتين إلى أن الشخصية المذكورة هى موسى» 
فليس هناك شك فى أن الشخصية هى الإسكندر؛ فشمة 
نصوص غير فرأنية مکی الواقعة نفسها» مشيرة إلى 


٠‏ الإسكندر وليس إلى موسى الثوراتى. وقد قام المفسرون 


السلمون أنفسهم بتمرف شخصية الاسکندر فى هذه 
السسورة القرآنية: رغم أن التطابق بين هذا الإسكندر 
رالاسکندر القدرنی لم يكن دائما واضحا بالنسبة إلى 
مفسری القرآن 9 

للعناصر التى يشير إليها القرآن»؛ كما رأيناء 
مصدران سختلفان: الأول هو قصة الإسكندر الوثئى 
المشتمة من رؤية كالسئئس الروائيسة عن الإسكندر 
التاريخى ؛ حيث تمع عناصر ذات مصادر عدة كتبها 
کالب سکندری مجهول فى الفرن الثانى الميلادى تقرييا. 





الصدر الثانی هو الذى يقدم الإسكندر شخصا متديناء ذا 
إلهام مسیحی ا يدافم عن العشیدا؛ رهر المصدر المشعق 
من الرواية السيحية السريانية. 

ترتبط القصئان؛ عين الحياة وبناء الجدار؛ بنصوص 
وشخصيات أخعرى؛ الأمر الذى جمل الشفسیر الفرآنی؛ 
ومحاولات المطابقة اللاحقة يربطائها بالإسكندر أو يربطان 
بطلها بالخضر ""؛ وهر بدورء شخصية تعرضت لعدة 
تمائلات مع شخصيات أسطورية وثورائية. فيما يخص 
القرآن؛ قام بعض المفسرين بمطابقة رفيق موسى أو 
خخادمه مع الخضر "١١‏ . والوائع أن الرواية الفرآنية تقدم 
ملامح قصصية تسمح بمطابقة مصادرها مع (ملحمة 
جلجامش) ومع أسطورة إلياس والحاخام بوشع بن ليفى 
اليهودية؛ وكذلك مع حكاية الإسكندر؛ کما سبفت 
الإشارة. 

ولأنه ليس لشخصية الخضر سلسلة نسب كما 
للإسكندرء أمكن ربط الخضر بأبطال جدوب الجزيرة 
العسربية أو بالنبى إلساس» هذا على الرغم من أن الرواية 
الليوبية لحكاية الاسكندر تشبر إلى أنه عند خروجه من 
عين الحياة صار لونه أخعضرء وهذا يفسر الخلط بینه وبین 
الخضر (۲۲۲. ریما تعود مطابقة شخصية الاسکندر 
لشخصية موسى إلى لب ۱ذی الفرنین) الذی بظهر؛ 
وفقا لجارنيا جومث 9" ؛ فى الرواية المسيحية السريانية» 
الذى يتطابق مع إحدى الألبجوريات الكلاسيكية عن 
موسى 47". لكن من المرجح أن هذا الأليجورى لم يكن 
مصروفا لدى العرب؛ الأمر الذى يفسر بدوره تعدد 
التفسیرات لهذا اللقب: ۱سید الشرق والغرب»» «حامل 
الضفیرنین) .۰ (لخ۰ _ 

للمداصر القرآنية [ذن مصادرها فى ثقافة ما ببن 
النهرين وفى الثقافة السامية؛ كما فى أصول أخرى مرت 
بالمصفاة المسيحية السريانية ووصلت إلى شبه الجزيرة 
العربية حيث نزل القسرآن. ومن المرجح أن نكون كل 
واحدة من ئلك الأساطير قد وصلت على حدة شفاهة أو 
عن طريق الترجمة المدونة الى مسوف نتعرض لها 
بعد قليل. 


ان الاسکندر الذي دخل الأدب السربی من خحلال 
الفرآن له - کما رابنا من خعلال الصادر والأصول 
اتلفة - ملمحان مختلفان من الصعب أن يثوافقا فى 
شخصية واعحدة. 

الملمح الأول؛ هو الذى يمككن أن يتطابن مع 
الاسکندر الفدرنی التاریضی؛ هذا احارب/ اللك الطامع 
إلى السلطة؛ الذى ينتسمى إلى أصل وثنى. فى المح 
الشانى» مد الإسكندر المنصوف الذى يدفعه إيمانه إلى 
مواجهة الحاطر والمغامرات» كما مجد سمان الخلص/ 
البى؛ بالإضافة إلى سمة طول الممر الى نسمح 
بمطابقته ر الخلط بينه وبين شخصيات أسطوربة أخرى 
لها الملامح نفسها التى للحكماء المغامرين, 

الإسكندر الأول؛ وهو الأفرب إلى الحقيقة 
التاريخية؛ يبعد كثيرا عن طبيعة أبطال الإبداع السامی أر 
العربى: كلقمان أو غيره. 

على الرغم من ذلكء هناك نقعلة النقاء تساعد 
على ربط كلنا الشخصيئين؛ وهى أن معلم الاسکندر 
المقدونى كان أرسطلوء أنضل مثال ١للحكيم؛‏ فى العالم 
العربى ؛ ما يجمل من الإسكندر تلميذا مميزأ رفيا لتعاليم 
أستاذه, أكثر منه ملكا غازيا طموحا. طموحه إذن 
طموح للمعرفة والعلم آکثر منه طموح للسلطة؛ ما بیرر 
الانتفال من الاسکندر الحکیم إلى الاسکندر الصونی/ 
الدینی/ البوى. 

تلك الشخصية مردوجة املاح بشکل متمارض ؛ 
هى التى ألرت فى الرؤية القرآنية. لكن يجب الإشارة إلى 
أن الجائب الدينى والنبوى للشخصبة أكثر بروزا من 
جانب احارب الطموح؛ وهو شئ طبیمی بالدسبة إلى 
كتاب مقدس. مع ذلك: فإن أحد أسباب جاح 
الشخصية هر ظهررها بوصفها «بطل مخامرات حبالیة) ؛ 
وفاحا کبیرا غزا شعوبا واجناسا شدیدة التنوغ. 

۲۳۳۷ 


مونئسراث أبر ملحم 


هناك كما أشرنا من ثبل؛ وسيلة النشار غبسر 
الفرآن؛ امة عن المصادر الوثية؛ وهى وسيلة نرجمة 
الأصول اليوائية إلى اللغة العربية. 

لفد أبدع البونان؛ كما لعرف» مجموعة من 
الأساطير نفسره بشكل مشفاوت الوضوح؛ الظواهر 
الطبيعية وأصل الكون والحياة؛ ونکون الثراث الیونانی 
الدى ورئه الرومان مع بعض التنويعات؛ من آلهة وأنصاف 
آلهة وابطال یجسدرن مولد الانسانية ویررون مصیرها؛ 
بالإضافة إلى تمشيلهم الفضائل والرذائل الإنسانية. 

بالإضافة إلى ذلك» قام اليونان بإبداع مجمرعة 
من الأساطير الخرافية يمتزج فيها عنصر التسلية بهدف 
آحر؛ حيث لعرض نلك الأساطير بطريقة تعليمية تطور 
الفکر الفلسفی؛ وهو منهج تربوی جید (*۲۲. 

هذا التطور فى الأسطورة سمح بإدخالها فى النظام 
العربرى؛ وذلك اعتمادا علی الأهداف الأساسية لهاء 
فهى عبارة عن أمشولة تقوم فیها الحیرانات بصفة عامة 
وأحيانا بعض الشخصيات الحقيقية أو الأسطورية - يجب 
أن لتذكر أن كثيراً من الشخصيات التاريحخية مولت إلى 
أسطورية بفضل جسيدها لفضيلة أر أكثر ‏ بعرض حدث 
بفضى إلى حكمة أخلافية أ تعاليم عملية 297 ؛ وغالبا 
ما لتسهى الأسطورة بجملة تصبح مشلا بعد ذلك. 
والاعشماد على الحكاية بهدف حفظ الدروس الأخخلاقية 
يدم عن وسيلة تربوبة ثمثازة. 

لم يكن هذا النرع من الشمليم أو هذه الوسسيلة 
التعليمية لتعليم أفراد الشعب فقط؛ بل أصبحت 
الأسطورة نفسها أر الجملة الأحلاقية مع الزمن رسبلة 
تعليم الأرستقراطية أو الملك. 

لفد سمحت فكرة أن الدقافة يمكنها التألير فى 
نظام الدولة بواسطة األیر فی تکوین الحاکم (۹۳۷: بان 
يتحول هذا المجتمع الذى كان ديموفراطيا إلى مجتمع 
نخبوی» لم ملکی بناسبه هذا اللوغ من تعليم الحاكم 
۳۳۸ 





رنكرينه. رهو بالضبط ما حدث مع الاسکندر الأكبر؛ إذ 
به ظهر نوع جديد من الملوك الذين نتم تربيئهم بطريقة 
مختلفة نماما عن تلك الثى كانث فائمة فى نظام 
«ديموفراطبة أفراد الشعب الحرة الذى كان موجودا فى 
الیونان قبل ذللك. 

يقوم أرسطو, معلم الإسكندر؛ بتعليم تلميذه مثالا 
أعلى للسلوك يمكن تلخيصه فى عبارة ٠سيطر‏ على 
نفسلث . 


يحول إيزوقراط الحاكم إلى مرأة للفضائل المثلى 
بنظر إليها الشعب على أنها قدوة له؛ بالإضافة إلى أن 
هذا املك يعد مخسيدا مرئيا لأحلانيات الدولة ^" , 

من هنا نصل إلى وضع الفكر البونائى فيما يتعلن 
بالجانب التعليمى حيث بتشارك البشركافة على قدم 
الساواة فی الحفوق الدنية؛ وبالثالی فکلهم مجبرون على 
أن يكونوا مرأة للفضائل !19 , 

انضمت إلى تلك الأساطير التى مرت من التسلية 
إلى التربية؛ فی سباق مول المجتمع الذى نولدت عنه» 
ملامح مشابهة قائمة فى لفافات أخرى وصلت إلى 
المالم الیونانی من خحلال اتصاله بالفرس, وتکونت من 
تلك الملامح اللی امشزجت بعضها بعض خحلاصة 
بصعب الكشف عن مصادرها؛ وصارت بعد ذلك مورولا 
للأدب الرومانی والامبراطورية الرومائية الشرقية. 

تعد بيزئطة مكان حفظ وثائق الأساطير اليونانية 
والمحافظة على روحها. وكما ساهمت ئلك الأساطير فى 
نكوين المواطن اليونائى؛ ساهمت أيضا فى نكوين المؤمن 
الس فى الكنائس المسيحية الشرقية؛ أو فى تكرين 
الأرستفراطية. هذه الظاهرة تمت دراستها جيدا باللسبة 
إلى الكنيسة اللائينية الغربية من الجوائب كافة» لكدها لم 
لظ بالدراسة نفسها فيما يخص الكئيسة الشرفية؛ على 
الرغم من أننا لا يجب أن نسى أنه كانث هناك مراكز 
مشرقة لتلك الكنيسة فى القرئين الرابع والخامس فى 
مصر وسوریا وأسیا الصفری (۳۰. 


إن انتشار الأفكاره خخاصة المناهج اليوثانية فى علم 
اللاهرت والأخلاق المسيحية؛ مر عبر آفلوطین السکندری 
وفلاسفة بهود آخحرین ۲۳۱۱ کانوا فد تبنوا بإعجاب العلرم 
والفلسفة اليونانية بوصفها مناهج لشرح عقيدئهم. 
انتفلت تلك المناهجج إلى المدافعين عن الدين السیحی فى 
فرونه الأولى» أمفغال القديس جرسابنر ر الفسديس 
کلیمنت السکندری (القرن الشانی) . نبنی كل هولاء 
الولفین؛ رمعهم أباء آخحرون للکنيسة؛ موقها مدافعا عن 
الفنون الوثنية؛ على اعتبار أن مصدرها إلهى وأنها نساعد 
على فهم اللص المقدس فهما صحيحا 97" , 


نم نضمین آلیجوریات الكتاب الکلاسیکیین 
الولنيين فى تعليم الأخسلاق السيحية بشکل طبیمی» 
ورصل نموها وانتشارها حتی القرن الشانی عشر دون 
تربع بذ کر. فهناك فضائل ليست مسيحية؛ کالطموح 
فى تخليد شهرة الفرد مثلا؛ مجدها لدی کتاب مسیحیین 
ررثوا بعض نماذج لسلوك الخاصة بالبونان 0 رمن 
بين هله النماذج نماذج تتعارض مع شكل حياة هؤلاء 
القدبسین» مثلما عند الفدیس خيروئيمو أو عند الکانبین 
بوفنسیو وبرودنسیو. 

کما آشرنا من قبل » جد أن ظاهرة انتقال الأفكار 
الولنبة ومناهجها إلى الثقافة السيحية الغريبة قد حدئت 
ایضا فی انجشمعات السیحية الشرقية بتأثير وجود علم 
اللاهوت الیهودی السکندری (*۳. تلك امشممات 
المسيحية الشرفية التى مهدت لدخخول نلك الأفكار إلى 
العالم العربى قبل الإسلام؛ هى نفسها التى أدخلت بعد 
ذلك؛ فى العصر العبامى؛ الثقافة اليونانية فی الثهارات 
العلمية والأدبية العربية الإسلامية من خلال ترجمة 
. النصوص اليوئانية والسرهائية 587 , 

كان لترجمة النصوص الأجنبية التى ألرت على 
تطور الأدب والفلسفة والعلوم العربية مركزان؛ الأول 
سورى والثائى إيرانى. لكننا هنا سيقتصر اهتمامنا على 
المركز السورى. وقد بدأ هذا المركز أصلا فى أديسا؛ ثم 





الإسكددر ذر الفسردين 


التفل إلى نصيبين وانتهى به الاسشقرار فى جدديسابور 
نحت حماية فورش أنورابان (271 - 0/4 ميلادية) . 
رکان آغلب الماملین به سوربین نسطوربین نذکر؛ من 
بینهم؛ أخرهم وأعظمهم الذى عرف «بأسفف العرب؟ 
جسرجسيوس (الترفی سدة )۷۲١‏ والذى كسرس 
عمله كزملائه فى هذه المدرسة؛ شرسمه اللصرص 
البونانبة إلى السرهائية. وبما أن الكشيرين منهم كانوا 
أطباء ؛ نقد سمحت لهم مهشهم بالاتصال بالقبائل 
العربية؛ لا القريية منهم فقطء بل اتصلوا أبضا بسكان 
مكة ويثرب 57" ! الأمر الذى سمح بانتقال العرفة. 

برتبط تطور أدب الحكمة فى العالم العربى ارتباطا 
حميما بعمل هؤلاء المدرجمين؛ ولكن لا يجب أن 
ننسى أن انتشار الأمثال قبل الإسلام ارتبط أيضا بتطور 
النشر العربى 2297 , 

لیس هناك مجال للشك فى أن النشاج الشعرى قد 
طفى على النثر فى انجال الأدبى العربى؛ على الرغم من 
أن الأدب العربى الإسلامى؛ طوال فثرة نمره ونطوره؛ قد 
أتتج أمثلة نثربة جديرة بالذكر؛ سواء كانت نلك الدماذج 
الدثربة مقفاة أو غير مقفاة. 

على العکس من ذللك؛ كانت فترة ما قبل الإسلام 
فقيرة فى النثرء إلا إذا استشنينا نوعا نثريا ذا طابع ججاری او 
نبادلى؛ وكذلك سجع الكهان المرتبط بالممسارسات 
السحربة 70 ؛ وهى أنواع لا يمكندا وصف أى نوع 
منها بأنه عمل أدبى. لذلك؛ فإن أول عمل أدبى هو 
لاشك القرآن, 

لكن: قبل أن نحاول بيان أصل ظهرر الأدب 
الخاص بالأمثال فى العالم العربى؛ علينا باخمتصار أن 
تحلل المصطلحات الئى كانت تسمى بها الأمثال» فى 
محاولة للرصول إلى دلالة كل لفظ والمعنى الذى 
يستخدم فبه. تجد؛ فى اللغة العربية؛ الإشكال نفسه 
الخاص بتسمية هذا النوع الأدبی» وهو أيضا الإشكال 
الذى مده عند اليونان والرومان الذين لم یکونرا بمیزون 


۳۳۹ 


وسرت اول 


بين کلمات: «مئل» و الفزا ؛ فيسايخص «الحكاية 
الخرافية» "٠ء‏ رغم أن كشيرين من المؤلفين اعثبروا 
الحكاية الخرافية «مثلا موسعاا ( ,بذلك درن الشمییز 
ينهما باعتبارهما نوعين مختلفين. ولقد زاد التخبط 
والخلط دما نام كتاب مثل تيوفراسث وديمشرى 
بإبداع «الشخبات الأدبية) : وهى فى الواقع نوع جدید 
يضم حكايات خخرافية عن الحبواناث أو الشخصيات 
التاريخية إلى ججائب الأفوال المأثورة والأمثال.. إلخ “. 


لكن هذا للم يسدث نقط عند البورئان الذين 
وصلت أعمالهم إلى الأدب الغربى من خلال العالم 
العربى ؛ حبث امتزجت بها آثار شرقية هندية؛ وذلك من 
خلال الأدب الفارسى كما هو الحال بالنسبة إلى (كليلة 
ودمنة) ؛ هذا بالإضافة إلى أعمال أخرى يمكن أن تفع 
فى منطقة وسطی بين الأمثال والحكاية الخرافية. 

مثل تلك الظواهر الممائلة الخاصة بالتداخل بين 
الأنواع؛ ننمدها أيضا فى المالم العسربى؛ وتتجلى من 
خلال التسميات الختلفة للأمثال. هناك لفظان يكشر 
استخدانهما وهما: مثل اوجممها أمثال» وحكمة 
اوجمعها حکم) 17 , الكلمة الثائية معناها ملتبس لأله 
أوسع انتشارا ویمکن آن بشبر إلى أقوال الحكماء رهر 
شوم أقرب إلى الأقوال المأثورة 17)؛ بيما تعنى كلمة 
«مثل) أساسا مجموعة الصفات المثالية؛ أى شيكا أقرب 
إلى الأمشولة مده إلى المثل؛ وهى بذلك أفسرب إلى أن 
ترئبط ارتباطا مباشرا بالحكاية الخرافية . 

ومن الغريب أن تتضاءل تلك الفروق بين معنبى 
الکلمتین مع بداية القر ن الفامن المبلادى» وانتهى الأمر 
إلى أن تعبر الكلمتان عن الظاهرة نفسها (!!'؛ مع فارف 
طفید ربما هو آن کلمة امثل) أصبحت تعنی ما هو 
من أصل شعبى؛ وكلمة ۱ سکم نملی ماهر ناج 
البوغ الفردى. بذلك نشير كلمة «مثل؛ إلى شئ مقترن 
بالسكان الأصليين؛ بینما آصبحت کلمة «حکمة؛ ندل 

ما پشبه الوعاء الذی پحئری علی عناصر ذات 
أصول مختلفة كاليونائية والإبرائية.. إلخ (*“. 


۳:۰ 


ومد القرن السابع المبلادى تقريباء بدا اهشمام 
العرب بجمع الأمثال القديمة التى كانت تشكل جروا 
من أدب الحكمة عدد عرب ما قبل الإسلام. لذا؛ يبدو 
أن معارية قد طلب من عابد بن شریه (الشرفی سلة 
6 القيام بهذا العمل؛ فقام هذا الأخير بجمعها فى 
کتابه (کتاب الأمغال) الای ظل محفوظا حتی الفرن 
الساشر رففا لشسپاده ابن الندیم فی کستابه 
(الفهرست)(۱۱» کما اهتم کتاب آخرون لاحمون بهذا 
2 أمئال الكلبى (المتوفى سلة ۷۱۳) !۲۹۳ آو الضبی 
(الشرفی سنة ۷۹۸) ۹۸ اللذين قاما بجمع أقدم 
مجموعة من الأمثال المحفوظة (2!5. وقد اعتمد هؤلاء 
فى جمع أمثالهم على البدو الذين كانوا يربطون الأقوال 
المأثورة عض الأحداث الملموسة الثى نؤكد أن هذا 
الحدث كان المناسبة الأولى التى قيل فيها هذا الفول, 


وابتداء من الفرن التاسم البلادی؛ أصبحث تلك 
المشخبات المصحوبة فى معظم الأحيان بحدث دال - وهو 
ما يمكن من خلاله ربطها بما قلناه عن الحكاية 
الخرافية - تصنف وفقا لمواضيعها: الکعمان» الحذر» 
الصداقة.. إلخ؛ أى صارت تصدف وفقا لمعاييسر 
الا علاقیات العملية. 

وقد تزايد عدد هذه الأمثال التى جمعت وصنفت 
وفنا للمناهج الختلفة؛ بفضل إضافة الأفوال المنسوبة إلى 
أبطال مسلمين؛ بدها من الأقوال المنسوبة إلى النبى 
000 ثم تلك المنسوبة إلى على وعمر بن الخطاب» 
بالإضافة إلى تلك المنسربة إلى أبطال من أصول عربية 
تعرضوا لتداخلات مع أبطال آخرين كما هو الحال 
بالنسبة إلى لقمان ,2"١(‏ على سبيل المشالء الذى 
تعرضت أفواله للامتزاج بأقوال تربطه بإيسوب (نعود مرة 
أخرى للحكاية الخرافية) من جانب؛ وبأقوال بلعام 17*) 
رشخصیات تورائية آحری من جانب أخرء رغم أن الفرآن 
زف 2079 كان قد حول لقمان إلى ححكيم. 





وإذا كان من الصعب؛ مع مرزر الزمن ؛ الشضرقة 
داخخل أدب الأمثال العربى بين ما هو خخاص بشبه الجزيرة 
العربية قبل الإسلام وبين ماله جذور آحری - وذلك أمر 
بعد هامشيا بالنسبة إلى مشكلة تفسيرها الصحيح أو 
مناسبة استعمالها ”2*4 فهئاك عامل أخر يزيد من 
صموبة تلك التفرقة؛ وهو آن العلومات أو المعجم الذى 
يمكن أن يساعد فى هله التفرقة ليس قاطعا أحيانا. ربما 
۰ كان من الممكن فى هذه الحالة الاعتماد علی الشکل 
المعناد فى النثر قبل الإسلام (**؛ لنقول إن الأقوال التى 
تتميز بالافتضاب والإيقاع والفافية والجناس والازدراج 
97 يدل على أن اصلها عربى سابن علی الاسلام؛ 
بيدما نلك التى تخلو من هذه الملامح ندل على أنها 
وافدة وبالئالى مترجمة. لكن هذه الطريقة؛ كما سبق 
القول؛ ليست طريقة مثلى؛ ذلك أننا فى نص مثل نوادر 
الملاسفة (فى الخطوطة المحفوظة فى الأسکوربال أو فى 
الخطوطات الموجودة فى لندن وميونخ الثى أشرنا إليها) 
الذی پمتبر ترجمة لأصول بونانية؛ مد مألورات تتطبق 
عليها الملامح سالفة الذكر التى جعلها أفرب إلى الأصل 
منها إلى الوافد. ۱ 

کان هناك؛ فى فترة ما قبل الإسلام؛ مجموعة من 
الأنواع السردية تنشمى إلى ما يمكن أن نسميه الثقافة 
الشعبية بمعنى أن انتقالها كان شفاهيا؛ تتضمن الحكاية 
الخيالية 07 , والحكاية البطولية؛ والحكاية التعليلية التى 
تختلط أحيانا بالنوعين السابفين؛ والقصص الهزلية حيث 
يكون البطل هو الأبله أو الزوج الضدوع؛ بالإضافة إلى ما 
يمكن أن يحكى عن شخصيات تتمئع بمهارة خاصة؛ 
رأخیرا قصص الحب. کل هذه اللماذج الخاصة بتلك 
الأنواع الى تم جمعها بهدف إلبات وجود لقافة وطنية 
يمكنها أن تنافس الثقافتين اليونائية والفارسية؛ لا يمكن 
الاعتماد عليها دائما فيما بخص قدمها أو أصلها العربى. 
وهكذاء فإن كل مائم جمعه حتى نهاية القرن العاشر 
البلادی ۶۸ لا يشبت دائما أن هذه الأنواع كانت 
قائمة بالفعل عند العرب قبل الاسلام؛ ولا تدل على 


وجود عناصر رافدة من اصول آخری. فکثیر من القصص 
والأمثولات والأمثلة الموجودة فى القرآن نشوبها تأليرات 
يهردية ومسيحية . 

إن ما يهمناء من هذه الأنواع السسردية؛ هی 
الحكاياث الخبالية والحكاياث البطولية؛ ومن أهمها 
أسطورة الاسکندر اللی بشمع» بفضل خحواصها» كل 
العناصر الممكنة التى تسمح لها بأن نكون ضمن 
الحكابات وضمن أدب الحكمة والمرويات التاريخية فى 
الوقت نفسه. 


ولیس هناك شك فى أساسها التاربخى؛ فضلا عن 
تقلها الخيالى الذى يسمح لها بالدخول فى مجال 
الأعمال التاربخية السابقة على العلم التى نضم أرائل 
الأعمال الخاصة بعلم كثابة التاريخ عند العرب فى 
العصور الوسعلى. كل هذه الأعمال التاريخية التى لبداً 
بخلن العالم نضم مرويات نظهر الأثر الشورائي؛ رهم أن 
كثيرا من أصدائها جاء فى المرآن. لكن ليس هناك 
مجال للشك فى أن من زودوا وهب بن منبه ۴۹ ار 
كعب الأحبار الذى كان هو نفسه يهودياء كانوا ينشمون 
إلى الجماعة العربية التی اعتنقت اليهودية !۰۳۲ ومن 
جهة آحری, اعتمد الورخون العرب علی رواة الحكايات 
الخرافية وضموا تلك الحكايات والأساطير إلى أعمالهم؛ 
بحبث أصبح ماكان يعد نوعا من الثراث الشفاهي ذا 
أصل شعبی؛ جزءا من النصوص الأدبية والعلمية ١١”‏ . 
رس أفضل الأمثلة علی ذلك کتاب المسعردى (مروج 
الذهب) 7 الذى يجمع أخخبارا وردث فى أعمال 
آخری للفین متبرعین نپجوا اشهج نفسه؛ آی آنهم 
أدخلوا فى استعراضهم تاريخ الإنسانية؛ وصفا لأماكن 
رأحداث حيالية؛ بالإضافة إلى روايات ذاث طابع 
خرافى وثيقة الصلة بالأساطير؛ إلى جائب أحداث 
حثيقية تماما (۲۱۳. 


بفضل نلك اللمسة الخيالية:؛ دخلت الحکایات 
البطولية الأعمال التاريخية؛ كما ذكرناء وأشهرها أسطورة 


۲41 


موئئسرات أبو ملحم 


الإسكندر ذى الفرنين التى وضعها المسعودى نفسه أرلا 
فى ١الفصل‏ الخصص لأهل الفئرة؛ لم وضعها بعد ذلك 
فى الفصل الخصص للوك اليونان 2117 , 

بعد انتشار الاسلام غرباء قام المؤرحون اللاحقون 
بشرسیع هذه الأساطير ومجال أحدالها لربط أبطالها 
بالأراضى الجديدة. هكذا ارئبط الإسكندر؛ على سبيل 
المخال؛ بمدن الأندلس کمریدا او سرفسطة رطلیطلة(۲۹, 
لكنه الإسكددر الشاریخی البطولی هو الای دخل مثل 
هذه الأعمال وليس الإسكندر الحكيم. ۵ 

نظهر صورة الاسکندر ایضا فی مجموعة حكايات 
قدمث على آنها حکابات خبالية آر نصص للتسلیة او 
للرعظ تنتمى إلى هیکل الحکایة/ از طار الذی بتضمن 
حکاپات أخرى ؛ حیث تسود فى هذا الدوع السردى ذى 
الأصل الشعبى صورة البطل؛كما يحدث فى (ألف ليلة 
وليلة) "". على كل حال؛ محمد أن وجهی الاسکندر 
يختلطان بكثرة فى كل هذه الحكايات الخبالية التى 
كتبت للتسلية أو التى كانت تهدف إلى إظهار التاريخ أر 
التعليم ؛ إذ كثيرا ما تكسو الأصداء الصوفية درع الملك 
الطامح للقوة. لقد أشرت عدة مرات من قبل إلى الصراع 
بين الأنواع الأدبية ذاث الهدن التربوى؛ إذ إن 
الحكايات الخبالية والحكايات الوعلية والنماذج 
والأمشولات والأقوال المألورة والأمشال شير كلها إلى 
اشکال مفترنة ببعضها البعض. لكن يجب علينا الآن 
تأكبد أنه داحل مجمرعات الأنواع هذه خاصة تلك 
الى تحمل أنوالا مأثورة وعظية؛ حتى عند اليونان؛ كان 
هناك مکان للاسکندر برصفه تلمبلا لأرسطو ۱۲۳۷ 
الأمرالدى يضيف عنصرا أخر على تلك الشخصية 
الفصامية للبطل؛ هذه الشخصية الئى نظهر فى أعمال 
عربية ذات طابع وعظی مثل (نوادر الفلامفة) أو (مخثار 
الحكم) لمبشر بن فاتك 157 اللتين نتج عنهما قائمة 
طريلة من الأعمال نرجمت بعد ذلك إلى المبربة 
راللاتينية والإسبائية ولغات أخخرى 2150 , 


Y۲ 





من المؤكد حتى الآن أن هذا الإسكندر لبست له 
صلة بمفسرى القرآن من جهة؛ ومن جهة آخری نمد 
الأعمال التى تتضمن حكما على لسانه أعمالا ذاث 
هدف تربوی؛ رنعد مشدمة لکداب (سراج اللوك) . کان 
جارئیا جومت ۲۲۲ فد رد علی ذلك مبیدا الفرق بين 
«آداب الاسکندره و (أخبار الإسكندرة؛ كما أشار أيضا 
إلى العلاقة الحميمة ببن الأخبار والأقوال المأثورة؛ وإلى 
أنه إذا كان من السهل التفرفة بینهما نظربا فان التفرفة 
شبه مستحيلة عملیا؛ خاصة فى حدود الشكل الذی 
ظهرت به فى هذه الأعمال؛ 
«هذا الاعتماد المتبادل بين هذين القطبين 
الأسطوربين؛ الذى وجد قديماء أصبح أكثر 
رضوحا فى الأدب المربى الغربى... فليس 
من النادر أن جد فی النصرص الفربية؛ 
بعض الأخبار المقحمة بين الأقوال المأثورة, 
لكن الأكثر ذيوعا هو أن مهد الأقوال المأثورة 
متضمنة داخل سرد الا حداث)(۲۱ , 
بمکندا آن نضیف آن هناك استعمالا محتملا لهده 
اممرعات من الأنرال المأثورة والحكايات! إذ يؤكد 
لوفنتال(۲۲۲؛ معتمدا علی عبارات حنين نفسه فى شرح 
حطة كتابه؛ أن حنيناً فد وضع الكتاب لاستعماله 
الشخصى: أى كرسيلة خاصة به لكى يتعلم كيف 
يتفلسف. لكن کثرة الاستشهادات من «النوادرا الثی 
نظهر متدالرة فى كب «الأدب) توحی باحتمال أن هذه 
المجمرعات كانت تعثبر بمثابة معاجم استشهادات 
تسمح؛ فی الوقت الناسب؛ بزحرفة أعمال أخصرى 
بعبارات آو آقوال مالورة لحکماه وفلاسفة لا پنافش احد 
مصداقهم. ۱ 
بجب القول؛ آخیرا» أنه يمكن الكشف: فى هذا 
العمل لحدين؛ عن خليط هائل من الملامح المسيحبة 
واليهودية والوثنية والإسلامية الئى أشار إلبها لوفنتال في 


ترجمته الألمانية للنسخة العبربة للحريزى”"؟, وذلك فى 
سباق منافشته لمصدرها المحعمل!!"). الشئ نفسه فعله 
ميركل *1 فى دراسة مقارنة بين النسخة العبرية والنسخ 
العربية المعروفة؛ فى محاولة لتوضيح ما هى أجراء الكتاب 
التى يمكن أن تنسب بالفعل أو لا تنسب لحدين؛ 
معشمدا فی منافشته على الملامح التى ندم عن الأصول 
اففتلفة التی آشرت (لبها. ولقد انفن جميع المؤلفين 
الذين تناولوا الموضوع على أن حنينً لم يؤسس مختارائه 
على المصادر البونائية الأصلية؛ بل على منتخبات بيزئطية 
اعتمد مصنفوها على الانتفاء. هکذا کان درر حنین هر 
اخثيار الأجراء الئى بدث له أكثر تمثيلا للفكر اليونانى 
القديم من بين تلك | ییا (۷۹) : 

يبدو أن المصدفين البيزنطيين ابتكروا أفوالا جديدة من 
خلال أقوال عدة مأثورة ذات معان متقاربة؛ وقد اعثمدرا 
فى ذلك على المجمصوعات التى صنفت الأقوال حسب 
مواضيعها. ولقد وصلت هله الطريقة إلى درجة عالية من 
الالية نتجث عنها التواوات وتشوشات متكررة فى المعنى » 
تلفت النظر؛ خاصة عندما يتعلق الأمر بأقوال مدسوبة إلى 
كانتب لا يمكن أن تصدر عنه مثل هذه التنافضات وثقا 
لمعرفتنا بفكره. مثل هذا الخلط يرجع إلى أن عين المنتقى 
کانت غالبا ما نقفز بين سطور المجموعة التى كان ينتفى 
منها؛ ما يجعله يمر من كاتب إلى أخمر دون أن يتنبه 
لدلك؛ ذلك أن الإشارة إلى الكاتب فى النص» بعد ذكر 
اسم الكاتب للمرة الأولى؛ تكون دائما «قال الآخرا. 
فإذا ما قفزث عين القارئ على السطر المبين عليه اسم 
القائل للمرة الأولى والوحيدة؛ فإن ما بنتفیه من الا قوال 
ریضعه علی لسان فائل؛ لایمکن لهذا القائل منطقيا أن 
یکون د فاله(۹۷. لکن اللشخبات الميزنطية لم نکن 
مصدر حنین الوحيد؛ فلاشك أنه كان يعرف النسخ 
العربية لأسطورة الإسكندر» كما كان يعرف النسخ 
السيحيدة. لذلك» فا العداخلات العديدة بين الأنواع 
الأدبية والتمابلات فى شخصية البطل؛ بالإضافة إلى 
الإضافات والتعدیلات؛ جد فى هذا العمل أنضل مرآة لها. 


النص العربى لكتاب أدب الفلاسفة (الترادر) 

كان كاسيرى قد صدف الخطوطة التى غترى على 
(كتاب أدب الفلاسفة)20) ممت رقم ۷۵۲ بعنوان 
«الأحلاق والسياسة؛ ونسبها إلى حنين. كما قام 
دیرنسو ج(۷۹) بتصنيفها نحت رقم ۰ يمت العنوان 
نفسه؛ مرجحا نسبها للأنصارى الذی بظهر اسمه فی 
بداية الكتعاب. 


تتكون هذه المخطرطة من 18 ورقفة مكتقوبة على 
الوجهین» مقاسها ۱۱ × ۸ سم وعدد السطور ١١‏ سطرا 
تفرييا فى كل صفحة: الحروی الست‌خدمة حروف عريية 
1 


إذا قارنا ثلك الخطوطة بمخطوطتى لددث ومموئخ 
الشار البهما من قبل: جد أنه تنقصها الفصول الخاصة 
بالموسيقى وأملوحة الشاعر [يبكو. أما نيما يخص 
الفصول انفصصة للاسکندر: فلاحظ غیاب بعض أثوال 
الفلاسفة حول نمشه؛ كما أن هناك ترنيبا للأفوال فى 
غير موضعها الطبيعى أحيانا. فمثلا؛ من السطر التاسع 
فى الصفحة السابعة والشلائين حتى السطر السابع فى 
الصفحة الثامدة والثلالين» مد مجموعة أفوال كان يجب 
أن نوضع من السطر الخامس عشر فى الصفحة الأربعين 
حتى السطر الثالث عشر من الصفحة نفسها» والعکس 
مع 

فى المكان الخصص لذکر اسم الناسخ وزمن اللسخ» 
مد الشاریخ الشالی؛ ذو القمدة سنة ۵۹4 هجرية الوافق 
۸ مبلادية؛ وهو بلاشلك تاريخ الزمن الحفیفی 
للنسخة وربما کان ایضا زمن إعادة نسخها. 

کان دیرنمور ج!*۸) , کما سبقت الاشارة؛ هو الذى 
نسب مخطوطة الأسكوربال إلى الأنصارى. لكن؛ كما 
أشار ميركل 410 ؛ كان موللر قد أشار من قبل إلى 
احدمال نسبة هذا العمل إلى شخص أخر غير حنين؛ 
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مونتسرات أبو ملحم 


معتمدا علی اللامح الاسلامية المدیدة الواضحة بالنص. 
لکن لوفنتال" "۲ أصر على نسبتها إلى حنين؛ معدمدا 
على أن المنشخبات البيزئطية بها العديد من الملامح 
الشرفية» وربما کان حنین قد لجا؛ بالدسبة إلى حكاية 
الاسکندر؛ إلى مصادر معربة فاستخدم مواد کانت فد 
تشبعت بالروح الا سلامية؛ رغم أنه مسیحی: 

بقبل ميركل من جانبه؛ كشطة بدایة افتراح 
ديرنبورج باعتبار الأنصارى هو مؤلف (أدب الفلاسفة) ؛ 
لکنه یفوم بطرح قائمة من التسازلات أهمها إلى أى 
حد استخدم الأنصارى حنينا بوصفه مصدراً (4). وبعد 
أن قام بمراجعة كل فصل من الكشاب؛ توصل إلى 
خلاصة فحواها أن الأنصارى قد نسخ حديناً بدقة: خخاصة 
إذا احتكمنا إلى التمائلات بين نصه ونص (المبشرة 
الذى نعلم بقینا آن مصدره کال حنینا. لذلك» آبد فکرة 
النسخ الحرفى الدفيق عن حنین ؛ انطلافا من العلرمات 
التی قدمها ابن آبی أصيبعة الذی ینسب الفصول 
الخاصة بتعاليم أبيرقراط وجاليئو صراحة إلى حدين. 

يرفض ميركل النسب إلى حدين فى الجزء الخاص 
بالإسكندر على وجه الخصوص؛ إذ يرى أن عدم إتقان 
هذا الفصل وترتيبه السيئئ وتخبط المصادر تتناقض مع 
طريقة حنبن فى العمل. لذلك يميل إلى أن الأنصارى 
ند ابتعد عن الصدر الریسی لکتابه؛ هذا الصدر الای 
لم يأخذ منه سوى الجزء اغخصص لتعاليم الإسكددر. أما 
بالنسبة إلى الرسائل ونقل الثابوث وعبارات الفلاسفة.. 
إلخ؛ فد لجأ إلى مصادر كانت قد تشبعت بالملامح 
البهودية والمسيحية والإسلامية. 


من المحمدمل أن يكون مصدر الأنصارى؛ بالدسبة إلى 
الفصل الذی بهمنا: مصدرا دیما جدا؛ ذ انه بحدد 
مکان سوت الاسکندر فی بابیلوبنا ولیس فی الفدس أو 
آماکن آحری؛ کما جد فی الصادر الشأخرة. یظهر 
الفصل الخاص بالإسكندرء فى النسخة العبرية النى من 
الرجح آن تکون قد اعتمدت علی الصدر القدیم هذاء 


Yé 





فی آخر الکتاب. لذلك بعتقد ميركل أن الشرجم 
البهودى قد انثبه إلى التباينات الأسلوبية التى يعج بها 
هذا الفصل إذا قورئت ببقية الکتاب"*0؛ وهو ما حدث 
أيضا بالنسبة إلى الفصل الخاص بتعاليم مدارجيس الذى 
يبدو بفضل شكله وسطمونه؛ مقدمة لكثئاب 
مستفل(*0. بستخلص میرکل فی نهاية محلیله أنه؛ فيما 
عدا الفصل الخاص بالاسکندر؛ بانی «الکتاب» هر 
لسخة شبه حرفية من (نوادر الفلاسفة) لحنین"۸۱. 


وعلى صعيد آخر؛ بوجد فى هذا الفصل على الأقل 
ثلائة نصوص إضافية مختلفة يتضمن أحدها خطاب 
المزاء الذی کشبه الاسکندر (لی آمه, ومن المحعمل أن 
یکون کالستنس هو مصدر هذا الخطاب؛ إذ يحكى أن 
الإسكندر طلب» قبل أن يموث؛ أن نسجل وصيته 
کتابة۲. وند عدل هذا الجزه بالطبع کشیرا علی بد 
لأنصساری(۲۳ .النص الضاف الشانی بضم خحطاب 
الإسكندر الذى ینمی فيه نفسه أنه ورد أنه علیه ؛ وأثر 
موت ابنها علیها؛ ورثاء الدائحات. اللص الإضافى الثالث 
هو الأرسع إذ يجمع بين الأقوال واأفعال ويعضمن 
تفاصيل أكثر؛ حيث يروى موث الإسكندر فى بابيلوينا 
ونقل جثئمانه فى تابوث من الذهب إلى الإسكندرية» 
ورثاء الفلاسفة وخطب أصحاب الإسكندر وزوجه أمام 
النعش؛ ووصول التابوث إلى الإسكندرية؛ واستقبال أمه 
له ورئاء الفلاسفة السكندريين أثناء الدفن » وعزاء 
الفلاسفة لأم الإسكندر بعد أن تم دفن جدمائه؛ وخطاب 
أرسطو إلى أم الإسكندر وردها عليه. 


يبدو أن النصين الثانى والثالث مصدرهما برنانی رغم 
أنهما قد روصلا إلى نین ۽ أو الأنصارى» معرب 2460 
بدليل الملامح الإسلامية التى تشوبهما. يجب الإشارة 
إلى أن النص الثالث يختلف عن كثير من اللسخ؛ إذ جد 
مكان موت الإسكندر فى بابيلوبدا ولا يرد ذكر أرسطو 
بین الفلاسفة الذین تکلموا آماماللعش(۹. فیما یخص 
رسالة أرسطو إلى الإسكندر؛ يرجح لوفنتال؛ معتمدا على 
إحدى رسائل أرسطو التى حقفها لیبرت(۱٩؟؛‏ آنها عبارة 


عن جميع لمقاطع من رسائل عدة !۰۲۹۳ آما تمالیم 
الإسكندرء فهى قائمة فى نسخة حنين إذا قبلنا رأى 
مي ركل؛ السابق الذكر» بأن الکتاب نسخة حرفية. لکن 
لوفنثال يعتبر أن حنينا قد أخخذها من منتخب بونانی ومن 
أسطورة معربة للإسكددر مليكة بالملامح الإسلامية؛ 
مؤكدا أن حنيناً لم يستبعدها بسبب قبمها الأخلائية 
العالية , 


والعلاقة ببن هذا العمل وأعمال عربية تنشمى إلى 
أنواع أحرى علاقة وليقة . لقد سبقت الإشارة مرات 
عدة إلى كناب (المبشر) الذى يرتبط بدوره بعلانات 
وليقة مع کتاب ابن هندو (المتوفى منة ۱۰۲۹ میلادیة) 
«الكلم الروحانية من الحکم البونانية)*““ خاصة بالدسبة 
إلى الأقوال المأثورة المنسوبة إلى الإسكندر. هذا بالإضافة 
إلى أعمال أخترى ينتمى إليها العمل الذى نناقشه هنا 
بطريقة اکثر عمفا (۲۷. تجد آیضا فی کثیر من مصنفات 
«الادب؛ آمشالا معداثرة من هذا النص؛ كما هو الحال 
بالنسبة ی (العفد الفرید)*۳** لابن عبد ربه من بين 
كتب أخرى. كما يجب الإشارة إلى أن مؤلفين من 
مجتممات آخری کانوا یکتمون بالعريية؛ مثل موسى 
اين عزرا ۹۸؛ نشروا فی آعمالهم آفوالا مألورة مأحوذة 
من النص. 


من النظريات والمقاربات التى درس بها کتاب (أدب 
الفلاسفة) سواء فى نسخة حدين الأصلية أو فى رواية 


الهوامش: 


الأنصارى» لمة قيمة جوهرية أساسية مجمم علیها؛ هی 
احتلاط وتشوش العناصر التی تکون صورة الإسكندر؛ 
ذلك أنه حين يكم تقديمه على أنه ابن فيليب الملقب 
بالقدرنی , تگرن الاشارة دون شك إلى الإسكندر الأكبر 
بطل السيرة اثاريخية التى فدمها كالستدس؛ إذ إن هذا 
الجزه من النص (۹۹) بعيد بعدا كاملا عن أية ررح 
مسيحية. وحين پلقب الاسکندر بعد ذلك بلقب «ذى 
القرنین؛ بدل دك علی تدخل عناصر آخبری تحدث 
الخلط والتشوش الذى أشرنا إليه فيما سبق. وأخخيرا» يتم 
تقديم شخصية الإسكندر بوصفه تلميذا لأرسطر» فيصير 
بطل نصة هدفها البات (حدی نظریات أستاذه. تلك 
التجربة نفسها تنسب فى قصة أخصرى إلى حكيم 
وفيلسوف آخر فى جزء أخر من الكتاب نفسه. 

من الواضح أيضاء رغم الملامح الأسلوبية والتكرار 
والخلط بالمضمون؛ التى تؤكد أننا أمام فصل له مصادر 
عدة؛ ثلاثة على الأقل؛ وأن من المستحيل معرفة مصادر 
هذا النص بصورة يقينية. صار الإسكددر الحكيم 
والإسكندر المنصوف والإسكبدر البطل شخصية واحدة 
اكتسبت؛ بفضل هذا الخلط نفسه؛ عظمتها وأهميتها. 
والشكل الذى اتخذته طريقة جمع «أفماله وأقواله» ندل 
أيضا على النداخملات بين مسختلف الأنواع الأدبية 
السابئة؛ مما تولد عنه أسلوب جديد يمكن أن يفهم على 
أنه نوع أدبى جديد. 


۱ - هید الرحمن بدری؛ حمين بن اسحای؛ أدب الفلاسلة: (بسخة) محمد على بن راهيم بن أحمد بن محمد الأنصاری؛ الکویت؛ ۱۹۸۵ . اعقمدت هذه الطبعة 
أساسا على مسخطوطة الأسكوربال: ونظريا على مخطوطة میرلغ من بين مخطرطات آغبری. لکن بجب تنبیه الفارئا إلى هيبين؛ أن العرض لا يمكس الإضاقات 
ولتويمات الهامئية ولا الننالضات بين هذه النصرص من جبهة؛ كما أن اناشر قد صحع اللنة التى کیب بها النس رحولها إلى عربية تصحى؛ ما على ملامج 
اللهجات الى كان يمكن أن تكون لها دلالاث مهمة عند محارلة إلباث المصدر الشمالى الأفريقى أر الأندلسى للنص؛ من جهة آخری. 

۲ - ثم فين اغنطوطة بنفضل منحة من معهد التعارث مع العالم العربى. وهى لم تدشر بعد ونوجد لسحلة منها فى مكتية المهد. 

Y.K. Walsh, “Versiones peninsulares del Kitab Adab al- Falasifa de Hunayn ibn lehéq”, Al-Andalus, 41i (1976) انظر؛ 355-384 .مم‎ ۳ 


۳:۵ 
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۰۱٩۱۲ طبعة شپخوه بپررت:‎ - ٤ 

© طبعة ليبرث؛ ليبزيج: ۰۱۹۰۳ 

" طبعة موللر؛ القاهرة» ,+ 

F, Rosenthal, The Clasaleal Heritage İn lalam, London 1973, pp. 72-73 ١ الظر‎ 7 

۸ - الاشارات هنا إلى اغخطوطة ر” ۷٠١‏ (رفقا لتصنيف دبرنبورج) فى الأسكوربال. 

۱ الدرداج ار ميشراجيش أر مهدا رجيس فی لسخ آهری هر هرمس. انظر عبد الرحمن بدرى؛ مختار الحكيم: مدريد ۰۱۹۵۸ ص 174 هامش رئم واحد؛ وانظر‎ - ٩ 
Merkle, Dle Sittensprûche der philosophen, Kitab Aduab al-Falasifa von Honeln ibu Ishaq, in der ûberarbitugn dea Muhamuned 

lba All ai-Anearl, Lelpzig, 1921, pp. 9-10. 

حيث يقترح ميركل طريئة فريدة في تعرف مهادارجيس على أنه حدين لفسه؛ بمعنى أن ها الاسم المجيب هر ريل لكلمة غبرية 8617 4-1۴۲4 اي 
المعرجم؛ كما بتساءل أبضا إن لم يكن له مصدر هندی ونکون الکلمة نی هده الحالا ریا لکلمة «مهراجاه. 

۰ - الصفحاث ۸ و٩‏ من مخطوطة الاأسکوریال. وانظر أبضا [8008۳1/!۵ ۳۰ سابل الد کر ص ۷۲ - ۱۷۳ والصورا ص 1۵ . 


Y,Vemet, El Coran, Bencelona, 1980, انظر: القرآن وسورة لقمان؛. والترجمة الاسبانیة للقرآن‎ - ١١ 

M. Abu malham, "La Modernidad de ila Filosofla Antigua”, Aci del III Congreso Int, Tres Culturus, Toledo , 1984 انطر ؛‎ ۲ 

V. Chauvin, Bibliographle des ouvrages arabes ou relatifs aux Araben,Paris, [905,3 vols. انظر ؛‎ - ۳ 

ب انظر؛ القرآ» اسورا الکهفه؛ الأباث من 2۰ - ۹٩‏ و ۸۳ ۹۲ 

E, Qarcla Goméz, Un texto arabe occidental de la Leyenda de Alejandro, Madrid, 1929, p. xxx iil, nora 2 !  رظنا‎ 8 
يرجد بهذا الكئاب ملخص رائع خختلف رسائل الانتقال والخطوب التي مرث بها هذه الشخصية,‎ 

P, xxx vill, noras İ y2; p. xxx, noras 2 y 3. الصدر السابل‎ - ١ 


E.A. Wallis Budage (ed.) The life and Explolts of Alexander The Great being a series of Ethiopic Texta, London, 1896; ! ۔ انظر‎ ۷ 

F. Corriente, Dos elemenos folkléricos comunes en la version etiopis de la leyenda de Algjendro y la Literatura rabe, AAndalus, 32, 
1967) p, 221. 

القصة التي يرويها القرأن التالبة كما وردت فى سررة الكهف)؛ «إذ فال موسى لفتاه ل أبرح حتى أبلغ مجمع البحرین از أمضى حطبا. فلما بلقا مجمع بينهما 
لسيا حرنهما فائخد سبيله فى البحر سرا فلا جاوزا قال لفتاء أننا غداءنا لقد لفينا من سفرنا هذا نصبا. قال أرأيث إذ أربنا إلى الصخرة فإنى لست الحوث وما 
أنسالهه إلا الشيطان أن أذكره وانخط سبيله فى البحر عجبا. قال ذلك ما كنا لبغ فارئدا على أثارهما صا (الأباث ٠١‏ إلى .)7١1‏ القصة الأخرى هي النالية كما 
رردث فى السورة تقسها؛ «ريسئلرنك عن ذى القرلين قل سأثلر عليكم منه ذكرا, إنا مكنا له فى الأرض وأنيناه من كل لئ سيا فأنيع سيبا. حى إذا بلغ مغرب 
الشمس وجدها تغرب فى عين حمفة ورجد عندها قرما لا یا ۵ الفرئين إما أن تعذب راما أن تخد فيهم حسنا. ثال آما من ظلم فسوف تعلبه لم برد إلى ربه 
ليعذبه عذابا نكرا. رأما من أمن رعمل صالحا فله جزاء الحسنى رسقول له من أمرنا بسرا. لم أنبع سببا. ححثي إذا بلغ مطلع الدشمس وجدها تطلع على قوم لم 
جمعل لهم من درنها سثرا. كذلك رند أحطنا بما لديه خبرا. لم أبع سببا. حتى إذا بلغ بين السدين وججد من درنهما ثرما لا يكادرث بدقهرن قولا. قالرايا ذا 
الفرنين إن يأجوج ومأجوج مفسدرن فى الأرض فهل مل لك نخرجا على أن مممل بيننا وبينهم سدا. قال ما مكنى ليه ربى شير فأعينونى بقرة أجمل بيدكم وبينهم 
ردما. أنولى زبر الحديد حتى إذا سارى بين الصدفين قال انفخوا حثى إذا جمله نارا قال أنونى أفرم عليه قطرا. فما اسطاعوا أن يظهرره وما استطاعوا له نشبا فال هذا 
رحمة من ربى فإذا جاء وعد ربى مله دكاء ركان رعد ربى حعقاء. (الأياث؛ 8 إلى ۹۸). 

٩‏ م انظر ؛ ۷ ۲ ,00۲062) هاهتوز) 

Fried laender, Dle معصو» ما۸ جوق دن علمموعاء اممطء‎ El 2 sub, al- Khidr, T, IV, pp. 935, 938, Leipzig-Berli الظر؛‎ ۰ 

۰۸۲ - ۱۰ انظر؛ القرآن «سورة الكهف» الأباث من‎ - "١ 

۲ - الظر 235-6۱ .00 ,۲160188006۲" ي گر 

۳ - الظر ۷۰26۰۰۷۱۱ 26:26 .20 ,001762 081۵1۵ سمل ذ کره, 

۸ - اهندما هبط مرسی في سيناء كان بين يديه لوحا الوصايا. لكن مرسى لم يعرف أن لون رجهه ند اصیح مشرنا بفضل کلامه مع اللهه. ترجمث العيارة العبرية 
لنى تعنى «أصبح وجهه مدرقاة ال «وجهه دی الفرون» بسیب الخلط بين معائى الجزر «فرن» النى تعنى القرن رالإشراق. الظر ارجمة كانديرا إيجليسهاس ؛ مدريد: 
,٥‏ کان هلا الخلط مشمرا فهما بخص تبرغ تملبلاث موسی, 


W. Yeager, Paidela, Los Ideales de la cultura griega, Mexico, 1971. ۔ انظر ؛‎ 
Fco. Rodriguez Adrados, La Hltoria de la fibula greco lalina 2 vols, ECM, Madrid, 1979, vol: I, 2۳, ۱7,21, 22 0۵1۳8 11 انظر د‎ "5 
.۸۷۱ سل ذگره» ص‎ ۷ er ۲ الظر ؛‎ - ۷ 


۸ الصدر السابق؛ ص ۸۸۸. 

14د المصدر لفسه ص ۰۹۵۷ 

E.R. Curtius, Literatura Europes y Edad Media Latina. Mexico, |976, 2 vola, val I, p, 66 y s4; y. Lenzenwrger, Historia de la ıl ۰ 
iglesia catéiica, Barcelona, 1989, pp. 112-223. 


۳:۹ 





M. Cruz Hermandez, Historia del Pensamlento eu ef Mundo Islamlco, Madud, ۱981, 2۷۵18: ], I. p, 52; ١ انظر‎ ۱ 
R, Walzem, Greek Into Arabic, Oxford, 1962, pp. 1-8. 
B. R. Curtlus, T. Î. p. BÛy as y 92- 94, انظر: سبل دگره‎ - ۲ 


Marta R, Lida de Malklel, De la ldea de la ده مس‎ la Edad Media Caztellana, Madrid, 1983, pp. 95- 100 y s4, 79-80 y as, انظر!‎ . ۴ 
انظر ۱ ۷۷۵1287 .]۰ سبل ذ کره:‎ - 4 
۰۱۹۲۵ سبل ذكره: ييخ‎ ۴ Rosenthal میل ذگره: ر‎ 6, Cruz Hermamdez ۱ انظر‎ - ۵ 


Jy ıM. Cruz Hemenadez ıl 5‏ کره: 
۷ . الظر ؛ 82 ,1946 Abd el-Calll, Brêve Hlsiolre de la litlérature Arabe, Parls‏ 


R. Blachére, Hlstolre de La littérature arabe, Paris, 1952, T.1, pp. 83-4; T, Il, 1964, pp. 188-195, y T. I11. 1966, 62, 732-736. : انظر‎ - ۸ 
انظر: 21 0۰ ,۸۵12404 .8: سبل ذکره.‎ - ۹ 


۰ - الصدر السابل؛ ۰ 008 ,22 ۲۰ 

۱ - الصدر السابل؛ 3۰ .۲ 

8۰ Blachére, Llttérature,.. T. Ili (1966)p p. 767 انظر؛ سبل ذكره»‎ - ۲ 

E. R. Curtuls, p. 92. انظر: سب کره؛‎ - ۳ 

R. Blecére, “Contributlon û I’ élude de la Literature Prover'biale des Arabes A I'époque orchalque", Arabica, 7, 1954, pp. 53- ; انظر‎ ۸ 
83, 

M. Pertz Fermindez, Parkbolas rabinicaa, Murcia, 1988, ٠  درظلا حول نرع المثل فى الأدب اليهردى الحاخخاس‎  )ه‎ 

فى هذه الحالة يجب ملاححظة الخلط أيضا بين الألواع؛ الأمثال والحكاياث الرمزية والأملولاث.. إلخ . ۱ 

R. Blachère, “Conlributlou..", Arabica, 7 (1934) P. 57. به سبق ذكره‎ ٩ 

El2, T. iV, p. 516; R. Blachère, Litérature... T. ill P. 765. ۔ سبق ذكرهما,.‎ ۷ 

Abd el- Oalil, p. 121; R. Blachère, Littérature T. III p, 763. مبل ذكرهما.‎ ۸ 

R. Blachère, “Contrlbutlon... “ Arabico, 7 )1854( مبل ذكره. ,33 ,م‎ ۹ 

R. Blschêre, Littérature T. IIL. p, 769 y55, سبل ذکره.‎ - ۰ 

El 2, sub. Lukman, T. V,, p. B17 y nota 11. سبل ذکره.‎ - ۱ 

۲ - رلم ۰۲۴ 

۳ انظر: القرآن اسورة لشمانه لیات ۱۲ وما بمدها. تمتلی هذ السررة بأصداء كدب الحكمة العررانية, 

0. W. Freytog, Arabum Proverbis, Bonnae ad Rhenum, 1439. انظر؛‎ - 4 

Abd el-Galii, p.28. ہہ سيل ذكرة؛‎ ۵ 

TOR. Blachère, Littérature, 1. 111, 2.1 سبل ذكره‎ 

۷ - کلمذ «خرالذه باللهة العرببة بمعی «الراگم انظر R. Blachère, Littêrature‏ سين ذكر .770 .8 ,1]! 15١‏ 

۸ - أحد أبثلة هذه المجموعات هر بلا شك كعاب الأغاني لأبى الفرج الأصفهاني. 

M. Makki, “Egpyto y la Historlografla Arablgo- espanola”, RIFT (19357) pp. 157- 209. انظر ؛‎ - ٩ 

٠‏ رما لما ثاله محمرد مکی فی الصدر السابل (ص ۱۱۲ - هامش رقم 4) هناك روابة عن ابن عبد البر أن عبد الله بن عمرر بن العاص اسدشار النبى من أجبل 

الحصول علی إذن منه للاستعانة بالإسراليليات. 
۱ - الصدر السابق؛ pp.175-176,‏ 


Les Prairies d'Or, trad, de E, Maynard y P, de Courteille, revisada par, Ch. Pellat, Parts, 1962, 3 vols, T.I. pp. 4-9, هس انظر؛ لر جمة مررج الاهب‎ ۲ 

7" لا أستطيع هنا مقرمة نقدیم نص من الفصل الخاص بالوسیقی الذی یمکن [دخاله لى نرع الفكاهة ؛ رفم آله مصنف مع حکم ونماليم الفلاسفة. یانول النص 
الاخوذ عن مخطوطة لندن (صفحة رقم ۰ ر6۱): اکان آحد الفلاسفة لمشي مع آحد للاميذء عددما سمع صوث عرف مومينى على للة القالرن؛ ققال الأسئاذ 
دلمیده: فلنذهب نحر مصدر الرسیقی لاله من الزکد نا سوف تتملم شينا. هندئذ البعث صرث بشع بنی تصاحبه موسبقی مار نام لت الأسذنحر 
الميله وقال: يفول الكهنة والماموك بالفنث الدكهنية إه غندما ننى حيزيث؛ بموث إنسان. لكن الحقيقة أله عددما ينى هذا الصرث لمن امزكد أن مدال أل 
حميربون ذموث؟. 

4 - الجزه الأرلء الفصل الرابعء ص ١27٠‏ والجزه الثائى الفصل 18 و16 . 


۳:۷ 





مولتسرات أبو ملحم 


8" منذ ولث قريب؛ أعطينى ماربا نينبو البحث الذى كانت قد تقدمث به إلى اللؤثمر الثاني المدراسات اليونانية العربية وهو بعئران أساطير حول الإسكبدر الأكبر في 
إسبالها الإسلامية. فى هذا البحيث إلبات أن ثلك الأساطير كالث معروفة فى الأندلس ميل قترة مبكرة جدا على الرهم من صعوبة الكدشف عن سبل ووسائل النقالها 


إلى شبه الجزيرة الإيسبرية. 
7 - انظر: با 6۵0۰ ,1946 ,معقناذت ,تمهانة ته16ل11 ,سننطملم0 مولا :1949 طابورع8 ,فاتنأة عدن اء عتائك! مول شتامتس ء N. Ellnsef, Thémes‏ 
“Greece la the Arabian Nights”.‏ 
۷ - مبل ذگره Carcia Qomez, pp. Lv-lvt.‏ 


Ed. A. Badawi, 181, Madird, 1958. طبعة عبد الرحمن بدوی,‎ . 8 


` M. Menedez Pelayo, Orlgenes de la Novela, Madrid, 1905, T'. f. pp, 63- 64., Maria. JÎ Lacarra, Cuentistics medieval eı Espana! +l _ 1% 
Los Origenes, Lanagoza, 1979. 


EB. Garclu Comez,1979, صبق ذکره؛‎ ۰ 
p. LIX. المصدر السابق,‎ ١ 
Loewenthal Sinnsprûche des Plilaaophen, Berlin, 1896, p. I1. "لا انظر ؛‎ 
العروفة باسم ۱۱۵-10801600 ۱۱6۵۸۲۶ انظر الهامش السابق,‎ - ۳ 

Merkla, pp. 5 y sa. سبق ذكره,‎ - ۷۴ 
PP. 7Y 3ê. الصدر السابق.‎ - ۵ 
Lowenthal, pp. 2-3. سبق ذ کره.‎ - ۱ 
P, 3, nota 2. الصدر السابق,‎ - ۷ 
Bibllotbeca Arabico- Hispana Eswrialeasls, ۲۰ ۱. pp. 226-227, (rep. Bibllo, Verlag Osnabrûeh, 1969). انظر ؛‎ ۸ 
Las Manuscrits Arabes de I'Eacurlal, décrits par Derenbourg, T. II, Fasc, I, pp. 47- 48 انظر؛‎ - ۹ 
الصدر السابق.‎ .. ۰ 

۱ - بن ذكره. ۰ PP. Tyss.‏ 
۲ . سبل ز کره. ۰ 22۰ 
۳ - مبلق ذ کره. ۰ ۷ 6 pp,‏ 
1م سبل ذكرة, 8 
6م لقد أشرث من ابل إلى التأريلاث الختلفة لهذا الاسم (انظر هامش رقم 0*) الذى يشير بالتأكيد إلى حدين نفسه. 

۱ مبل ذکره؛ ۲۰22 
۷ - سبل ذكره: .28 Loewenthal, p.‏ 


8 انظر رصبة الإسكددر فى النسحة الإسبائبة الألفرنسية ( فين ردراة( T. CGonzlez Rolin, Y, Pıaquero, La Historla Novelada de Alejandro N1ag-‏ 
pp. 218- 9.‏ ,1882 ,210۷4 ,0او القائمة فی مختار الحكم للمبشره طبعة عبد الرحمن بدوی (۱۹۵۸)؛ ص -۲4٩‏ ۲۵۰, 


Loewenthal, p. 32. سبل ذكره,‎ .. 4 

. ٠۲١ لد أشرث من قبل إلى هذا الأمر. انظر الميشر , مشعار الحكم, ص‎ - ٠ 
De Eplstula Pseudaristotelica :Perl Basilelas” Commentatio, Halle, 1891. -انظرا‎ 4١ 
۲۰ 0 سمل ذ کره.‎ - ۲ 
Loewenthal, 8. 6, سبق ذکره؛ والفصل الثامن من النسخة العبرية.‎ .- 7 
V. Chauvin, T.I, pp. 231 ۰ سبل ذگره.‎ 6 


۰ - طبعة اللبانی» القاهرا: ۰۱٩۰۰‏ 

۱ فام شیخو بدراسة الفصل الخاص بحكم العبائرة فى مقال مددرر نی «الشرق» العدد انسادس .)۱٩۰۳(‏ كما فام آیضا بدراسة مقات الوا المأثورة مجهولة 
المؤلف فى مقال آخر دشر فی اثملة نشسها عام ۰۱۹۰۲ انظر: 24 .0 ,3۸۵۷/۵ 

۷ طبعات القاهرا ۱٩۸۸‏ م ۱۹۵۳ و ۰۱۹۱۷ 


M. Abumalham, CSIC, Madrid 1985-1986, 2vols. كعاب الحاضرة والمذاكرة الترجمة الإسبالية.‎ _ ۸ 
E. Qaracia Gomez, p. XXXIX انظر؛‎ ۹ 
T. Gonzalez Rolan y P., Saquero, Historia Navelnada سبق ذكرهما.‎ 


انظر فى الكتاب الثالى التصوص الضافة والترجمات اففتلفة لأقرال کالسدنس الزهومد. 


YEA 





تسس 


انیس فر 


فى النص السردی القدیم 








E 


بتيح تنوع نصوص الئراث السردى العربى وتعددها 
إمكانات شتى لمساولة هذا السراث» واستکناه ملامحه 
وقوانينه؛ انطلامًا ما تراكم خلال قرون من الإبداع فى 
أجناس أدبية وأشكال تعبيربة تسب - بالضرورة - على 
التاريخ أو التراجم ؛ لكن مادنها رشحت بأنسابها الأدبية؛ 
ونلائحت فى إطار التفاعل السائد بين كل مكونات 
الثقافة العربية. 

ويمكن؛ منل البداية؛ تأطير النص السردى القديم 
فی الأشكال المعروفة لدى الدارسين؛ بدء) من (ألف ليلة 
ولیلة) ؛ والسير الشعبية؛ والفامات» وکشاب ( كليلة 
ودمنة) ؛ ونصوص الرحلات سواء الجائحة فی یال فادح 
ار الستندة (لی «حقیقتها» ومرجمها احتمل: وکدلك 
التصسوص الحکائبة انصسوبة على أدب المسامرات 
والفکاهة؛ والفلسفة» وأحبار الشعراء والملوك وامجانین» 
رأدب التصوفة والتراجم؛ ولتصوص التخييلية بما فیها 
التفرقات البثوئة فی مولفات الفقه واللغة؛ ورئائق التاریخ 


سم 


والرسائل والأوراق الى حاولت رسم بعض الفضايا 
الروحية أو الدئيوبة - الذائية تنفيس) أو تقويما. 

إن مجال السرد القديم يدو حائلا بالنصرص 
المنوعة والمتعددة؛ التى تنقسم إلى أشكال مركبة توحى 
بالاكتعمال والاكتفاء بذاتهاء فضلا عن أشكال بسيطة؛ 
صفری, مبثولة فی کتب مختلفة. هذه النصوص تفرز 
- فى نظرى على الأقل - إلى جانب مكونات آخری» 
ثلائة عداصر تبدو شديدة الارتباط فيما بينهاء خصرصا 
عندما پتملق الأمر بالوضوع الذی نطرحه للدراسة: 

- الشکل الداگری - الفتوح. 

۳۹ التشکیل العجائبى ووظائفه . 

- ليمة السفر. 
اب الدائرة: 

هيمنت الدائرة )١(‏ على مستری الحرکات الوطرة 
لشکل التصوص السردية القديمة التی لا تنفتح إلا على 


۳۹ 


شمیب حلیسفی 


ما یمطیها طابع الالغلاق؛ وهو ما يدعو إلى البحث عن 
تمائلاته الذهنية والاجتماعية. 

النص السردى هو نص دائرى حكائيا؛ بحيث 
تسدكل طبيعة الحكى من الحكاية بسندها المرجعى أر 
المثوهم, كما يحضر الخبر بحمولانه الأدبية والاجتماعية 
التاريخية فى تفاعل ملموس؛ وارتباط أكيد بتحديدات 
الوعی النفدی والفقهی. 

والخبر بدوره؛ يتشكل ضمن دوائر مفتوحة 
ومغلقة ضمن الدسق النيمائى؛ حیث نصوص التراجم 
والاسئذكارات وتسجيل الحكايات الشفوية المحملة بكل 
أحلامها المجنحة بعيد) فى الخيال؛ والسير الشعبية المتصلة 
بالبطولات العربية ذاث الأهداف الديئية النبيلة؛ فى 
سبيل تدعيم مفاهيم وقيم مثل: الشجاعة؛ الصدق» 
التضحية؛ الحب... إلخ. 

نفى السير الشعبية يتأسس المحكى بناء على حكاية 
کرونولوجبة لها بداية ونهاية: من مشاهد ونصول 
حکایات تفصل رتتصل فی شکل دواثر وحلقات یکمل 
بعضها بعضا, کما آن «الخاصية التی تمیز الژلفات من 
نوع السيرة الشعبية هى أن نصها يبدو مؤلفا من مقاطع 
غير كبيرة؛ كل مقطع منها معد كحلقة منفصلة لجلسة 
ET‏ 

وهذا الشكل يظهر أبضا فى (ألف ليلة وليلة) ؛ 
وبشكل واضح فى المقاماث» و(كليلة ودمنة) - بامنیاز - 
وأيضا فى (رسالة الشفران»: و(الإمشاع والمؤائسة)؛ 
و(البخلاء) ؛ وغيرها من المؤلفات السردية الئى جعلت 
الدائرة شكلها المتحكم فی البناء القصصی. 

للتمثيل من (كليلة ودمنة): فى نص «القرد 
والغيلم؛ ؛ يتشكل الحكى الدائرى من الجملة ‏ البداية؛ 
نی بل علی دواثر آخری تشمل کل التصوص: 


۱8۰ 





۱ فال دبشلیم اللك لبیدبا الفیلسوف». 
لم یفثح ۱بیدبا؛ داثرة الحکاية بالفمل السحری ازعموا ؛ 
نیروی حكاية االشرد رالخیلم) وعلافتهما؛ لم الحيلة 
النفولة من الجارة(لی زرج الغبلمء إلى الغيلم والهلاك 
بالشرد؛ ثم الحبلة الضادة؛ وهنا تبداً دثرة حکی آخخر 
بالجملة الثالية؛ 
- اففال الفرد: هيهات! أنظن أنى كالحمار الذى 
زعم ابن أوى أنه لم يكن له ثلب ولا أذنان , 
قال الخیلم وكيف ذلك ؟) 
لم يروى القرد الحكاية مبشدثا بالفعل السحرى نفسه؛ 
ازعمراا ! حیث نتضشح بجلاء الاتقالات والتحولاث 
داخل نص واحد يؤطره «المثل) : 
- الملك دبشليم برید من بیدبا الفيلسوف أن 
يضرب له مثلا عن الذى يضبع ما بظفر به من 
محاججة , 
- بيدبا الفيلسوف يروى للملك حكاية الفسرد 
والغيلم . 
ص القرد برری للفيلم ححكاية الهمار وابن آری 
والأسد. 
إن للحكاية هنا حبلها الذی یلحم أجزاء اللص؛ 
ریعطی للمتخیل طابع وسمة االانسجام)؛ فضلا عن 
التوسع فى خلق إضاءات أخرى للمثل. 
= العجائبى ؛ 
بتموضع العجائبى نشكيلا وثيمة فى مواقع تخئلف 
من نص لآخر بحسب طبيعة الحكى وارنباطائه؛ وقد كان 
الوعى بالعجائبى قائما على مجاوزة ماهو طبيعى على 
مستوی الاحداث؛ حیث تبرز فیها ظراهر خارفة مثل 
الجن والشیاطین رالمسوحات؛ وتكليم الجماد والحیوان» 





والمشى ضوق النار أو الماء؛ والطيران فى السماء بأدرات 
مساعدة أر بلا أدوات...؛ ويتم إرجاع كل هذا إلى ميل 
العربية إلى الخوارق والمعجزات]”"'؛ وتطور الفکر العموفی 
ونشمبانه من جهة؛ والی البحث عن «حقيقة آخری» غیر 
مناقئضة للواقع عن طربق المجائبى والغرائبى ؛ فى 
النصوص الأدبية من جهة أخرى. إن العجالبى فى 
النصوص السردية القديمة لا يمكن نهمه إلا بفهم 
التعريفات التى قدّمها الفروينى فى (عجائب الخلوقات 
وغرائب الموجودات)؛ حيث مسبز ببن صنفين من 
العجائبى؛ عادى يعبر عن لا يقبن الإنسان أمام كل 
الظراهر الطبيمية؛ حيث يجهل السبب الحفيفى» 
وعجائبى نخارق وهو الغريب المرتبط والمفسر بالكرامات 
والسجزات؛ وهو تصریف لا بلشقی - بالضسرورة - مع 
تخریجات انودوروف) الذی استند فی دراسته (مدحخل 
إلى الأدب الفانئاستيكى)”!) على نصوص نعود إلى 
القرئين الناسع عشر والعشرين؛ مع إضافة نصين آخرين 
هما (حكايات بير ؛أناة6) و(ألف ليلة ولیلة) ! حيث 
بؤسس تصوره على تقسيماث مدققة وحديثة؛ رمحددات 
نعود إلى التفسير والتردد والحيرة علی مستوی التلقی. 

هناك ابضا اجشهادات «بول زیمتوره(*۲ فی هذا 
المسدد؛ اذ تداول السلة فی الغسرب حلال القرون 
الوسطی ؛ كما تناولها؛ علی مستوی الثص العربی؛ 
حدیذا: محمد ا رکون" وغیره. 

ان االمجائبی» یحضر نی التص السردى بشكل 
مثوائر حتى فى الأدب الشخصى؛ الذى يندرج النص 
الرحلی ضمنه؛ فیجیء محرکا وسولداً للمتخیل؛ 
ونشکیلا بطرز النسیج النصى لتحقيق إحدى الوظيفتين؛ 
الإدراكية أو التطهيرية . 


۳ - تيمة السفر: 


تضطلع ئيمة السفر داخخل النص الأدبى السردی 
بمهمة استراتيجية؛ من حيث نوسيع الحكى وبناء 


نبمة السفر 


التشويقات فيه؛ رهى تلشحم؛ جدلياء؛ بالعلصرين 
السابقين : الدائرية والعجائبى ؛ بالإضافة إلى عناصر أحرى 
شكلية وبنائية. فالسفر والارتمال الذى يشكل» اليوم» فى 
الرواية موضوعا أساسيا ‏ بتعبير ميشيل بوتور'"؟ ‏ هو 
امتداد طبيعى وتاريخى للنصرص الكلاسيكية العربية أو 
الغربية؛ بدء) من (جمهوربة أفلاطون) إلى النصرص 
اليوئوبية؛ والملاحم؛ مسثل (الإلياذة)؛ و(الأوديسا)؛ 
و(الأثيادة) وغيرها. 

نفى ملحمة (جلجامش)؛ «يثبأر السفر من أجل 
البحث عن الحياة عبر جسر المرث بين مغارب الشمس 
وباطن الأرض وأعماق البحرء إنها نفسها أسفار الملاحم 
والحكايات الأخرى. (عوليس)؛ (أورفيوس) الأسطررى؛ 
ووالسندباد البحرى؛: كما هو الشأن فى الخصوص 
السردية التى جاوث بعد تراجع الملحمة لصالح کتابات 
نصوص المغامرات وحكايات الشطار التى کانت نستجيب 
للتحولات الججديدة؛ وهو الانطباع نفسه الذى يمكن 
اسشمادته فی النصسوص العسربية؛ بدو من الشعر 
الجاهلی ٩٩"‏ . رد انخذ السفر نيمة م رکزية ضمن البناء 
الشعرى لتحفيق وظيفتين على الأقل: وظيفة شعرية 
جمالية ونصوبرية؛ ترشح بالمشاهد؛ ووظيفة أخخرى مادية 
نتوخى نحقيق هدف فى نفسية المتلقى المتعبن 
سلفاً. 

أما فى النصوص النثرية؛ فقد اتخذت تيمة السفر 
شكلين اثنبن؛ حيث وجدت باعتبارها عنصرا واحد) من 
جهة؛ وشکلت بنية کاملة کم اللص برمته من جهة 
ثانية . 


۳ الرحلة عدصرا حافزا 
إن وجود نبمة السفر عنصراً ضمن علاصر بدالية 
آخری فی التصوص السردية؛ يحمل دلالات عدة. ففى 


۲۱ 


عب حي فى سس 


نص (ألف ليلة رليلة) يضتتح الراوى دائرة المشهد الأول 
بسفر وخيانة لم تتثالى ۱۳ دوائر أخرى. ولعل 
المشاهد التى محكى أسفار السندباد تعد أنموذجًا ثريا 
للتحليل؛ كما تقدم السير الشعبية؛ بدورها؛ نموذجاً فى 
تتبع التيمات التى تقرن البطولة بالسفرء كما افترن 
الارخال دائما بحافز اختيارى أو فسرى. 

فى (كليلة ودمنة) ؛ يتكرر السفسر فى أبواب 
الحکایات. وضمن الحكاية الئى تشسغل «باب القسرد 
والغیلم» ؛ بتخذ السفر وضعیتین هما: الهرب والناورة 
اللذان یجممهما التخاذل والخدیمة. 

فالرحلة الأولی الوسومة بالهرب؛ تتلخص فى فرار 
الفرد الذى كان ملكا على القردة؛ فشاخ وهرم وانقلب 
علبه قرد شاب؛ لأن شيخوخة الأول لم تساعده على 
الاحتفاظ بملکه؛ ففر هاربا بجلده إلى شجرة تبن 
بالساحل البعيد؛ حيث اعتزل. 

هذا الا محال بتشکل باعتباره نفطة انفتاح لشوسیم 
الحكاية بعدما اختار الراوی (الزاعم) أن يمدد فى عمر 
الحكاية» وفی عمر الفرده فلم بترکه يقئل على يد القرد 
الشاب. 

السفر الشانی؛ «الأدبة» : وذلك حینما صاحب 
الفرد الغیلم؛ صدفة» وعن اعتفاد محول؛ فالفیلم برید 
الاحتیال علی القرد واستدراجه للقعل وأخذ قلبه بعدما 
أرهمه بالذهاب إلى مأدبة. وإذا كان السفر الأول هروب 
من حتف» فان الثانی كان ذهاباً إلى حتف. وما لم یئم؛ 
كان لابد من خلق حدث آخخر هو؛ بدوره؛ سفر عبر 
الحکی (لی اثثل مثلما کانت البداية: حیث ارتخل بیدبا 
الفیلسوف باللك دبشلیم (لی حكاية الفرد والفیلم» 
وانتهت بارال القره بالغيلم - فى وضعية أخرى - إلى 
حكاية «الحمار راہن آرى؛. 


YoY 


إن وظيفة السفر فى هذا النص - كما هو الشأن 
بلنسبة الی التصوص السردية الأحرى - تعمل على 
تمدید الحكاية وتوسيعها؛ كما شکلت حوضا تخییلیاً 
بلهم الرارى بالبحث عن دوائر تتوالد باستمرار» متى صار 
«السفر)؛ حيئاً؛ تقنية كوئية؛ وحينا آخر موضوعا لا بد 


فلي . 


فى النص القامی؛ مثلاء به يفتئح الرارى بشروطه 
المسكوكة - حكيه 2101 الکان رالهدف؛ رذلك 
لأجل إضفاء الشرعية على الحدث الذى يجىء مرتبطا 
بالمكان والشخص , 
إن النص المقامى يقف على ثلالة مکوناث رئيسية 
نيما يتعلق ببنياته: البناء ثم التركيب والموضوع. أما 
الفوانین التی محکمه؛ فهی ضمن مفاهیم عدة؛ هناك 
فانون التکرار الذی بطاول کل التصوص فی کشیر من 
الحیثیات الى تتحول إلى مشروع قائون فى 
انس الفامی؛ رهسو فانون بحکم البنیات الصضری 
والکبری. 
نی سفامات بدیع الزمان الهمذانی نقئن عنصر 
السفر حتی بات جزءا من الشكل العام للمقامة. ومن 
ضمن اثنين وخدمسين نصا مقاميا يتأكد الانطباع بأن 
كل مطالع القامات تفصح عن اتكاء المقامة على علصر 
السفر لافتتاح الحكاية: 
طرحئنى النوى بطارعها. 
كنت بأصفهان أعتزم المسير إلى الرى. 
أحلتتى دمشق بعض أسفارى؛ حينما أنا 
پوما علی باب دارى؟. 


ا" بنیة السفر؛ 


مستويات السرد فى تحفة النظار: 
رشمحور هذه البنية فى النصرص القائمة على بناه 
الرحلة المعشمد على سفر. وهی نصوص ظهرت تاریخیا 








فى كل الآداب ضمن شكل اليسونوبية أو النصوص 
«الأخروية؛؛ وبعض فصول رحلات صوفية أو مايسمى 
أدب القيامة؛ بالإضافة إلى نصرص أحرى ذات 
مرجعيات معروفة فى الزمان والمكان بتخبيلات لا ميد 
عن تعميق العجائبى داخخل (النص الرحلى؛ . 

رهکذا بطرح نص (حفة النظار في غرائب الأمصار 
وعجائب الأسفار)”؟ لابن بطرطة أسثلة عدة؛ خخاصة من 
حيث الساء والتركيب؛ وأسهاة ۱2 " . نوص التجدسر ٠‏ 
إذ يبدو من خلال العنوان والنقديم؛ بعض ملامح الوعى 
بالرحلة؛ من حيث هى جنس قالم سبق أن كتبت فيه 
تصوص سابقة, 

فيما يتعلق بالبداء والت ركيب» فان (مفة النظار) 
نص سردی يتراوح بين الترجمة الذانية والوصف الموسع 
لفضاءات مرئية وأغرى مسموعة:؛ كما أنها خطاب 
منفتح على التعدد. 

ومن هذا المنظور؛ فان مستویات السرد تتجسد فی 
(خفة النظار) باشکال متفاونة لا تتفصل عن الستویات 
الأخری لبانی الکونات؛ ما یعطی للسرد العنصر اللاحم 
داخل بنية «النص الرحلی»؛ وهو ما سنرصده من خلال 
الحديث عن طببعة السرد وتموضعاث السارد 
والإشكالات التى يمككن لبنية السفر أن نطرحها. 

المتأمل فى (التحفة) يقف - منذ البداية ‏ على 
بسض الفاتیح السسردية؛ فبالإضافة إلى المسنوان 
الذى بتداص مع عناوين عدة فى مختسلف الأجنساس 
التى تحمل كلمة ١‏ تحفة:؛ (راجع #كشف الظدون؛ 
لحاجى خليفة مادة تحفة) والمقصود بها الشئ الذى 
بطرب ويدخل السررر والمجب إلى النفس (مخاطبة 
الرجدان) ؛ فإن الأمر أبضاء يتعلق بالمقدمة التى صاغها 


نيمة السفر 


وخثمها :ابن جرى الكلبى ؛ باعتباره الكائب الذى 
سيدون النص؛ ولعل الفقرات المقدمانية كافية لاستيضاح 
بعض النموض فى هذا الصدد: 
«نأملى من ذلك سافیه نزهة الخواطر؛ 
وبهجة المسامع والنواظر؛ من كل غريبة أفاد 
باجتلائها؛ وعجيبة أطرف بانتحائها؛ وصدر 
الأمر العالى لعبد مقامكم الكريم؛ المنقطع 
إلى بابكم المتشرف بخدمة جنابكم؛ محمد 
ابن محمد جزی الکلبی؛ آعانه الله علی 
خدمتكم) وأوزعه شكر نممشهم أن یسم 
أطراف ما أملاه الشيخ أبو عبد الله من ذلك 
سدتملا فی تصنیف یکوث علی فوالده 
مشتملا؛ ولیل مفاصده مکملا» مترخیا 
تنفيح الكلام وتهذيه» معتمداً ایضاحه 
ونفریسه؛ ليقع لاستمتاعغ تلاك الطرف؛ 
ربعظم الانشضاع بدرها عند مسریده من 
الصدف [....] ونفلت معانی کلام الشیخ 
أبى عبد الله بألفاظ موفية للمقاصد الئى 
تصدهاء موضحة للمناحى التى اعتمدهاء 
وربما آوردت لفظه على وضعه ۱ فلم احل 
بأصله ولا فرعه؛ وأوردت جميع ما أورده من 
الحكايات والأخبار؛ ولم أنعرض لبحث عن 
حقيقة ذلك ولا اختبار؛ على أنه سلك فى 
إسناد صحاحها أقوم المسالك... 1١00‏ , 
إن نظرية السرد والاجتهادات الوازية لها لم لقف 


طريلا عدد أنموذج المؤلف الحقيقى الذى يروى ححكايئه 
حكيا أولياء لم یجد من بعید کتابتها مرة ثانية 8 

فى (مخفة النظار)» هل نقول بأله بوجد من نام 
بالرحلة (ابن بطوطة)؛ وأحر كاتب الرحلة (ابن 
جزی) ؟ 


۳0۳ 


مس عض سس ا ست 


إن مفردات «التنفیح) ٠‏ ر«العهذيب» و«الانثقاء؛ 
کلها سبیل بجمل من «ابن جزی) راری الرحلة؛ ولیس 
بعيد) أن بيدأ نص الرحلة فى أول جملة له ب :«قال 
الشيخ ابو عبد الله؛, كأن كل الرحلة هى كلام منقول 
من ذاكرة إلى أخصرى؛ وابن جزى لم يفعل إلا عمله 
الرسمى بوصفه كانبا خاصا للسلطان أمر بخطاب محدد 
وراضح؛ هو تنفیح كتابة الرحلة وصياغتها صياغة أدبية. 

إننا أمام نص کتب مرنین (وربما اکثر) من طرف 
سژل‌فین: مولف حقیقی (ابن بطوطة) ملتحم 
بالحكابة؛ ومؤلف واقعى غير ملتحم بالحكاية ولکنه نفذ 
مرا 

ويمكن النظر؛ فى إطار المائل» إلى هذه المسألة 
والنصوص السردية الشعبية التى تنبشق من أساس واقعى 
ضيق ومحدود؛ فتتداول شفوبا وتتسع قاعدة المتخيل فيها؛ 
وستجد من بأنی لبدون ما رقع للآحرين بأسمائهم؛ 
مكتفيًا بتقديم الصياغة الأدبية للوقائع المروية شفويا. 

إن اخخثيار العنوان الموحى بإبراد العجائبى والمتخيل 
فى صوره الحسية أحیاناء وأيضا المقدمة التى تبرر مجو) 
الحكاياث والأخبار؛ دون البحث فى حقيقتها!؛ يعطيان 
الدص طابعه الأدبى المتضمن لعدد من المكونات الممائلة 


ما هو قائم فى نصوص تخييلية آخبری» سواو على 


مستوى البناه السردى أو التعجيب. 

ينطاق البباء السردى فى (مخفة النظار) من رجود 
سارد خارجی ينقل خطاب السارد المشارك» ولا تتعدى 
سلطة تحوبلاته: التنفيح؛ والهذيب؛ والصياغة الأدبية.. 
رهی عناصر كانية للحديث عن ذاث ثانية ستثرك 
بصمانها دون شك فی (التحفة)؛ وللعدليل على ذلك 
فإن السارد الخارجى (ابن جرى) لم يستطع أن يخفى 
ندخله فى التقديم الذی کتبه ابن بطوطة؛ كما لم 
بخف - فی الجملة العتبة - آه هر الای بنقل کلام 
السارد الحفیقی/ الوائعی. 


o 


هل بمکن هنا الحديث - ولو مجازنة - عن 
ترجمة ذائية وزمنية لثلالة عفود تعددت فضاءاتها 
وحکابانها؟ آم عن سیرة تراوح الحکی فیها بین تصوار .. 
الأنا ببوع من مغامرة نفرز التضحية والتجربة والتعلم؛ 
ررصف الا خر تفکیرا وسلوکا؟ وهل یمکن استخلاص 
قرانین عامة للسرد فی اللص الرحلی ؟ (۲۲. 

إن (فة النظار) نص محول وسشذب عن نص 
غائب أصلى يقف على عنصسر العسرض والإخسبار 
السرديين؛ فى حركة كورنولوجية تؤرخ لبداية السفر 
ونهايته . 

وضمن سرد الأحداث؛ يكون السرد اللاحق هو 
الستوی الذی کتبت به (مخسفة النظار) ؛ لأن بداية 
الحکی هی نهاية الرحلة! حیث بماود الاستذ كار وحتما 
ستکون الذاکرة - بالاضافة لی نقییدات ولواريخ وأسماء 
رکلمات وأحداث واستیهامات وأحلام ‏ هى الأمشاج 
الأولى للنص؛ وهذا احعمال يقف إلى جانبه احتمال 
الاستد کار وحده. 


إن هذا الستری السردی الاست ذکاری سیجعل 
عرض الحكاية يقف عند طبيعة الزمن رحرکانه داحل 
النص؛ من ححيث تسريع أو تبعل السرد. إننا نللاحظ هنا 
هيمنة الطابع الکرونولوجی - الکلاسیکی رغم صيغ 
التقطيع الواردة من حين إلى آخر لأداء وظيفة التفسير 
والإيهام بالانسجام؛ ثم لخلق عنصر التشويق والإثارة عبر 
الوصف والتمجیب. 
إن الساره يسسعى من خلال هذا الطابع 
الکرونولوجی إلى نوليد دوائر حكائية وزمنية؛ فرينئها فى 
الانتفالات الكانية ویعض الشحدیدات الزمنية العامة؛ 
المنتشرة داخل النص على شاكلة: 
- اما جری بمدينة الاسکندرية سنة سبع 
وعشرین» وبلغنا حبر ذلك بمكة شرفها الله 
(ص18). 





اونا كان صباح العید رکب السلطال فى 
عساکره العظيمة؛ ورکبت کل خانون عرتها 
وممها عساکرها؛ (ص ۳4۱). ۰ 
«وسافرنا فى العاشر من شوال فى صحبة 
الخاتون پیلون ولحت حرمتها» اص ۵۰). 
١وسافرنا‏ فى هذا الشهر سبعة وعشرين يوماء 
وفى كل يوم نرسو عند الزوال بفربة نشتری 
بها ما نحتاج إليه؛ ونصلى الظهر ثم نتزل 
بالعشى إلى أخرى! (ص 515), 
رسط هلا الانششار الرنی المفترث؛ دوماء؛ ببئية 
السفر؛ هناك تعویم لا محدد للزمن؛ استصمل خلاله 
السارد مجموعة من الوشرات» يمكن أن نحصر المركرى 
منها والمثوائرء فى النص ؛ فى عشرة تعابير؛ 
-١‏ کنت پوما عند ... 
۲ - وفی بوم.. کذا ... 
۳ - فی بعض تلك الأیام 5 
؛ - مسیرة کذا من الأبام والشهور ... 
۵ - ولا کان الیوم کذا ... 
" - وانفق فى ليلة من الليالى ... 
-١‏ راتفق فى بعض الأيام ... 
 /‏ ولا کان بعد مدة ... 
- وفى تاسع جمادى الأولى ... 
2٠‏ وما كان صباح بوم es‏ 
شكلت كل هذه الاستعمالات شبكة زمنية تتقلص 
رتمدد بفمل حرکات آفرزث مظهرين: مظهر مهيمن 
تسد فی الاختزال راتقلیص عبر التلخيص رالحذف؛ 


الهوامش: 


ليسسمسة السفر 


الم سرنا فى بسائين متصلة وأنهار وأشجار 
وعمارة يوما كاملا ورصلدا إلى مديدة 

بخاری» (ص ۰۳۷۳ 
إن حركة العلخيص والشضرات الزمنية فى نسیج 
النص كانت تهم؛ أساسّاء لحظة الالتقال من فضاء إلى 
آخر بشکل کبیر؛ فيما كانت خافتة فی سرد بعض 
التفاصیل؛ رفی هذا الستوي یحضر الظهر الثانی فی 
صیفتی «الشهد؛ ودالرئفة) ؛ وذلك لتأدية دور سردی 


أخر تجلى فى إعطاء الفرصة لمكونى الوصف والتعليل؛ 


والاستطراد. 

ومن الضوابط التى ثقنن السرد ی اللص الرحلی؛ 
هناك الطابع الدائرى فى التوليد والانسجام فى العلافاث 
النصية العامة؛ وهى طبيعة الدص الحكائى عامة. 

وهکذا؛ فان الحکاپة فی سرد (محفة النظار) مؤطرة 
ب سرود ابتدائية وأخحرى ثانية تتشذر إلى موضوعات 
تاسمها الشترك: الجغرافیا؛ العادات؛ الشعاثر» السلوك 
وطرق الحياة؛ وخمصوصيات لابئة أو متحولة من قيم 
وطبائع . ۱ 

كما أن بنية السفر داخل (رحلة ابن بطوطة) أو 
الرحلات العسربية التى شغلت ردحًا طوبلا من زمن 
ازدهارها (من القرن التاسع المبلادى إلى الخامس عشر 
الیلادی) هی بنية مفتوحة تتصادى فيها أشكال أخرى 
واسعلة حديثة؛ تتجاوز كل الأسئلة الكلاسيكية الباحثة 
عن حدود الوافعى والمتخيل؛ أو تخدد تعاملها مع عناصر 
المجائبی والخرائیی انطلافا من محدداث ضيقة. 


0 لا تعطى» هدا درد ارم الرکب الذی قدمه کل من جورج برلبى آزپن تزا حبث عمد هلا ابر إلى الميبز الأساسى بين الدائرة؛ من حيث هى 
ترتكيب رئيسى فى القصة المروية: والدائرة باعتبارها قانونا لبناء الخطاب الذى يررى هذه القصة. وينطرل أيضا إلى الدائرة من حيث هى ١ميكاليزم؛‏ نصى من جهة؛ 


و۲۵ 


شعيب حليفى اارررصاص لك 


ثم الدائرية فى ثلالة وجوه لها. البسبط ؛ الثنائى والمثلث . 
انظر؛ .215-228 Jiu Baeteus: Qu'est ce qu'un texle circulalre, (in Revue) Poétique, Puris, No, 94, Auril 1993, pp.‏ 
Georges Poulet: Les Mtamorphoses du cercle, Paris, ed, Pion, 1961.‏ 
4 شيدفارا عرل نشوم واسلرب السيرة الفشعبية: (ضشمن مجمرخة مقالات) بحوث سرفيياية جديدة ل الأدب العربى ؛ ذار رافوفاء ۹ص ۷ 
( ۳ ) عاط جردا لسرم اطييال ؛ مفهزمائه ررظانفه الهيقة المصرية العامة للكفاب؛ مصر ء القاهرا ط اه ۱۹۸۸ صي ۰۱۱۹ 


Tevetan Todorov: Introduction 4 la littecature Fantastique, Ed. Seull, (cot. Pothts) 1970 انظر ۱ 62 + 46 . مم‎ 4 

Pau Zumthor: Exaai de poétique Medivale ed. Seuil, 1972 ت ) انظرا‎ ( 

(6) انظر؛ .1978 Colloque, L'etrange et le Melrveiileux dans L' Islam Medieval, (Jeune Sprigue) Paris,‏ 
ب مما رکون؛ الفکر الاسلامی: قراءة علمية. (الفسل السابع : المجیب الیلاب ی القرآن) بيروث ۱ مرکز الانماء الفومی ۰۱۹۸۷ 

Michel Boutor: Rêpertolre I1, Frarkce, ed. Minuit (coll. critique) 1964, p.4, انظرا‎ ) ۷( 


( ) وهب روببة؛ الرحيلة فى القصيدة الجاهلية. طہ ۰۳ بیروت ۰۱۹۸۲ 

( ؟ ) ابن بطوطة؛ رحيلة ابن بطرطة, لحفة النظار فى غرائب الأمصار وعجائب الأسفار (ثدم له الشيخ محمد عبد المعم العريان) » دار إحياء العلوم؛ بيروت 14145 

(۱۰) رحلة ابن بطوطا: ص۳۲ 

(۱۱) هله المسألة لكررث فى نصوص رحلات كثيراء عربية أو غربية؛ خخصوصا حيدما يكون الراغب فى نقلها شخصا له سلطة (سياسية) من ججهة؛ أو رغبة الرحمالة ‏ لفة 
فى غيره ‏ فى لدوين رحلكه إملاء لأفكار وأحداث رئرك الصياغة لغيره. 

(۱۲) آهم ما يمكن أن نطرحه الرحلة فى سباق التحليل الأدبى أو النظر إليها من زرايا مقارئة خری» هر صورا الأنا فى علائائها المتحولة؛ ولوابئها الدهنية والنغافية 
والسبياسية : وأبضا صورة الأخر من الوضعيات السابقة نفسها التى لمكم رسم الأنا. 





۳9۹ 


الحاج المرتاش 
قراءة سميائية 
لنص تاریضی للمقریزی" 





أنور لوقا *" 


ااا 


دقل هذه سبيلى أدعر إلى الله على بعسيرة أنا ومن اتبعلي , 





الفرآن الکرم؛ سورة يرسف ٠١1‏ 
ذكر السبعة التى تزاربالترافة 


«وحكى الموفق بن عثمان عن التضاعى أنه "كان يحث على زبارة سبعة فبور وأن رجلا شكا إلبه ضيق حاله والددين فقال له 
عليك بزبارة سبعة فبوره (أوليم) + الشييخ أبو الحسن على بن محمد بن سهل بن الصائُغ الديدورى وتوفى لبلة الثلاثاء 
لثلاث عشرا بشيت من شهر رجب سدة إحدى وثلاثين وثلشائة ه (والثانى) + عبد الصمد بن محمد بن أحمك بن إسحاق بن 
إبراهيم البغدادى صاحب الخلفاء وتوفى سنة خمس وثلائهن وثلشمائة ٠‏ (والشالث) + أبو إبراهيم إسماعيل بن المزثى 
ونوفى سدة أربع ستین ومائتین + (والرابع) + الناضى بكاربن قشيسة وتوفی سنة سبعین وسائتین « (والخامس) + الناضى 
المنضل بن فضالة وتوفى سه اثدتين وخمسين ومائتين + (والمسادس) + الثاضى أبو بكر عبدالملك بن الحسن الثمينى وتوفى 
فى ذى المجمة سنة اثدتين وثلاثين وأربعمائة ٠‏ (والسابع) + آبو لفیض ذو النون ثوبان بن إبراهيم المصرى وثوفى سنة 
خمس وأربعين ومائتين وكانوا أولاً پزورون بعد صلا الصبح وهم مشاة على أقدامهم إلى أن كانت أيام شيخ الزوار محمد 
العجمی السعودی فزار راکب فی پوم السبث بعد طلوع الشمس لأن رجليه كانتا معوج تين لا يستطيع المشى عليهما. 
وذلك فى أواخر سل ثدافائة ونوفى فى عاشر شير رمضان سنة تسع وثمافائة فجاء بعده الزائر شمس الدين محمد بن 
سيب بم س 
٠‏ اللمقريرى؛ اخطط ج ۲ص (١١‏ . هله الدراسة عبارة غن هرض تقدم به المؤلف أ المؤشر الرابع عثر للاتحاد الأورربي للمختصين في الآداب العربية 
والدراسات الإسلامية؛ الذى العقد ببردابسست فى شهر مسيعمير غام /148 تحت عسران «النفاقة الشعبية فى العالم العربى والإسلامي». وقد تشرله 
»Pélerirage ù trois volx. Lecture d'un 9‏ 
ترجمة .نزار العجدیتی عضر هينة تحرير مجلة ادراساتث سيميائية؛ فاس , ريشكر المترجم محمد أركرن؛ مدير هذه اجحلة الفرنسية العريقة؛ لسماحه له بددر 
ترجمة هذا النص العربية بمجلة «فصول؛. كما يشكر أثور ترقا على مرافقته على هذه الترجمة رساهمعه السخية فیها (عبارین اتلفرات هى من وضعدا). 
++ أنثرر لوقا ١‏ درس بجامعا ؛ غين شمس (القاهرة) ؛ ایکس - ان - سبرولشس (فرنسا) : جينيف (سويسرا) ؛ لومییر ملبون 7 (فرنسا) . بدرس حالیاً بجامعة ليوك؛ 
فرنساء 
ا 


Yo¥ 





ألور لورنا 





عيسى الرجوشی السعودی ومحبى الدين عبد القلار بن غلاء اللدين محمل بن هلم اللرين بن عبد الرحمن الشهير بابن 
عثمان فنعل ذلك ومات ابن عثمان فى سابع شهر ربيع الآخر سنة خمس عشرة وثمافائة فاستمرث الزبارة على ذلك وقد 
حكى صاحب كتاب محاسن الأبرار ومجالس الأخيار سبعة غير من ذكرنا وسماهم الحنتين وهم صلة بن مؤتل وأبو محمد 
عبد العزيزين أحمد بن على بن جمعر المدوارزمى وسالم العنيف وأبو النضل بن اللموهرى وأبوعبدالله محمد بن عبد الله 
ابن الحسمين هرف بالبزار وأبو الحسن على عرف بطير الوحش وأبو الحسن على بن صالع الالدلسى الكحال وذكر أيضا سبعة 
أخر وهم عتبة بن عامر المهنى والإمام أبوعبا الله محمد بن إدريس الشافعى وأبوبكر الدقاق وأبوإبراهي م إسماهيل 
المزنى وأبوالعباس أحممد الإمزار والنقيه ابن دحمية والنقيه ابن فارس اللضمى وزيارتهم يوم الجمعة بعد صلاة الصبح 
والعمل غلبها فى الزيارة الآن. إلا أنهم يجتمعون طوائف لكل طائئة شبخ وبنيمون مناور کبارا وصغارأ وبخرجون فى 
ليالى الجمع وفى كل سبت بكرة النهار وفى "كل يوم أربعاء بعد الظهر وهم يذ كرون الله فيزورون ويجتمع معهم من 
ارجال والدساء خلائق لا هی ومنهم من بعمل سیعاد وغظ ويثال لشيخ "كل طائئة الشيخ الزائر منزلهم فى الزيارة أمور 


منها ما يستحسن ومنها ما يدكر ولككل عبد مانوى). 


استهلال 

لاريب أننا أمام نص يبدو للوهلة الأولى نصاً ريباً 
محشراً بالأسماء والتواريخ. غير أن هذا النص لا یفتفر 
مطلقاً إلى النظام؛ إذ بنقسم إلى قسمين؛ كلاهما يبدا 
بالفعل نفسه: «حكى؛ . القسم الأول؛ الذى يعتبر القسم 
الأساسى فى النص» يقدم معرفة كاملة عن القبور السبعة 
التى ينسغى زبارتها بالقرافة؛ تلك المقبرة الإسلامية 
الشهيرة الوائعة بالقاهرة. ولفد كان بالإمكان أن نكتفى 
بهذا القسم مادام يتمثل نصاً مغلقاً؛ مخئوما بعلامة 
شكلية - الاسم ابن عشمان؛ ‏ لحدد بدایته رنهایته. آما 
القسم الثاني؛ فهو بمثابة استئناف مختصر للقسم لول 
يقترح اخثيارا آخر للقبور التى يجب زيارتها. 


١‏ - رمزية الرقم «سبعة؛ ؛ 

إذا كانت أسماء الأولياء نختلف فى هذا النص» فان 
عددهم لا ينغبر بثاتا؛ إنه دائما الرقم الرفيع اسبعة)؛ 
الذى يطلع علينا فى الكثابات المقدسة؛ فى القرآن!*' 
وفى الكتاب المقدس”**'؛ وتبلهما فى كتب السحر 
المصربة. هذا الرقم إنما يكرس» فى الواقع؛ القيمة 





* يتكون لفظ الشهادة؛ كما هر معروف؛ من سبع کلماث (م. المترجم) . 

** يرمز الرفم ٠سبعة!‏ فى التوراة إلى الكتب السبعة التى تؤلف هياكله. وفی 
تمیل بحیی؛ برتفع عده معجزاث السید السیح إلى سبعة أيضا 
(م. الترجم) , 


۳۵۸ 


الشاملة لشئ من الأشياء العظيمة؛ ويبرز كمال عمل من 
الأعمال الكبرى. 


ولأن الفسم الثانى من النص يسثوق على سلسلتين 
من الأولياء الذين يحصرهم هذا الرقم العجيب؛ فإِن 
1سبعةا یتکرر اثلاث؛ مراث داخل النص. ونحن عرف 
ما يضفيه تثليث كلمة أو حركة من جلال عظيم على 
الالتزام أثداء الفسم باليمين! فالعد الرياضى إلى ثلاث؛ 
مثلاء يؤدى إلى المصادقة النهائية على قرار ماء مما يدل 
على مدى الجدية البالغة الثى يوليها هذا النص؛ المفعم 
بالورع رالتقوى؛ نحتراه الخاص. وبهذه الطريقة؛ يؤكد 
النص الأهمية الكبيرة للزيارات النى يقشرحها؛ ويسرر 
مشروعية الشعائر الدينية الى یط بها. انه؛ باحتصار» 
خطاب محقيفى ı )discours perlocutionnaire)‏ بقل 
أغراض ورغبات الظاطبين. 


۲ الأمثولة والتاريخ؛ 

يحكى لنا المفريزى (الئاسع هجرية / الحادی عشر 
ميلادية) » فى هذا النص الوجيزء المراحل الختلفة لنشأة 
حج فربد ظهر بمصر. متى حدث ذلك؟ ابعداء من 
القرن الخامس الهجرى: الموافق للقرن الحادى عشر 
الميلادى. ذلك؛ على كل حال؛ ما يمكن أن بشبشه 
الورخون استناداً إلى شخص القضاعی؛ ذلك الفاضی 
الكبير الذى عاش فى تلك المرحلة التاريخية الغابرة. 





وكما جرت العادة فى مثل هذه الأحداث العظام؛ 
هناك حكاية مثیرة تروی أصول هذه المؤسسة الشعائرية 
المظمى: إنها قصة رجل بشكو وطأة الفقر وثقل الدين؛ 
ويبحث عن اليسر والرخاء بدبلا عنهما. ويقف الفضاعى 
فى صن مساعديه الأخيارا إذ يبدو أن اسمه 0 
- الذی بجمم بین اسمی «الفاضی؛ راالفدرا - ند 
جذب هذا الرجل احتاج (لی المدالة والراغب فی الشراء 
آیما رفبة. 

وفى المقابل؛ يطلب منه القضاعى أن يدجز 
برنامجا- وهو ما تسمبه السرديات ب ١برنامج‏ 
أرلی) )programme dْٴ usage)‏ - كى يبلغ مناله. هذا 
لنال یلمع فی طیّات الاسم الواعد للولی الأول الذى 
یقترحه القضاعی مباشرة للزيارة المبموئة؛ أى «سهل بن 
الصائغ الدينورى؛ ؛ الاسم الذى يرادف اليمن والذهب 
والدثاثیر. 


۳ - وقفة عند المنهج؛ 

قبل أن نتابع قراءتناء ينبغى أن لحدد المنظور الخاص 
الذى تصدر عله ان . إندا ننطلق من تمييز 
سوسير الأساسى بين اللغة والكلام اللذين هما بمثابة 
مستویین يتجذبان بنية الخطاب عند الممارسة» سوام 
الخطاب الشفوی آر الکتوب. ولسوف نمتمد مفاربتا 
مفترحات السمیائیات السردية لجریماس برجه خاص» 
آملة التوفین بینها وبین مبادی الشحلیل الشدارلی؛ حتی 
الحكى وأفعال اللغة. 

ان أّل سا بلفت النظر فی نص من التصوص هو 
بالتأكيد المستوى التصوير ی (180۳۵۷0) 0۱۷۰) الذی هو 
عبارة عن نقديم معيّن للشخوص والمواقف. لكن دور 
الصرر (#5إاع؟) والمملين (قاناءاءة)) مثل مادية 
الأماكن الجغرافية أو واقعية التواريخ؛ إنما يدحصر فى 
إلباس الهيفات المْجرّدة لباساً محسوساً. وذلك لأن كل 


یت ان مقالا فلسفیاً آر علمیاًه بحکی عن 
شئ من الأشباء» والدليل على ذلك أنه ينقل لنا عبر قناة 
اللفة ولا یفع بين فكرنين ار حالئين؛ إدراكيّة أو 
عملبة "“. فلتشكيل نص من النصوص نننظم 
«ملفرظات الحالة؛ ()ضاة'0 :600۳6۵) واملفوظات 
الفعل) (8الة] عل 6000065) فیما بینها. ربسفر تسلسلها 
عن برنامج سردی تتقاسم أدراره مجمرعة ثابعئة من 
العاملين (30]5ا30) الذين يحركون فى الخفاء عددا هائلا 
ومتغيّرأ من الشخوص (06050000860), ویعشبر هلاء 
العاملين مجرّد وظائف تركيبيّة؛ أو قوالب نظريّة لخدم 
سيرورة الأحداث داحل الحكى. وهم یشوزعوث علی 
الشکل الشالي: تبحث الذات عن الوضوع الذی بوجد 
فى حوزة المرسل؛ ولا صل عليه إلا بعد امسار 
سردی) ؛ تلتفی فيه بمساعد يسائدها أو معارض يحول 
بينها وبين تميق مشروعها. ومن الواجب علی الذات» 
نی رحلة البحث هانه؛ آن نمر بعد مرحلة التعاقد الأولى 
ب (الاختبار التأهيلى) ›)épreuve qualifiante)‏ تى 
تتوفر على الكفاية الضرورية؛ وبعد ذلك ب ١الاختبار‏ 
الأساسى؛ أو الإمجاز الذى تحصل بفضله على الموضوع 
الرغوب؛ لم تأنی مرحلة (التمجيد) (la glorification)‏ 
التى هی بمثابة ١جزاا‏ (880108) يكرس مكافأته من 

جهة؛ ويقرر؛ من جهة أخرى؛ الاعتراف بالقيم المحمددة 
سابقاً عند التعاقد(۳؟, 


فی هذه الخانات الفارغة:؛ التابعة للتركيبة السردية» 
تفرس معجمات الخطاب صورا للمالم تعطی وجها 
ملموسا للعاملین . فالعامل الذات؛ مثلا» بلبس صورة 
رجل «ففیره و «مدیونه ؛ فی حین یاغذ الوضوع فيمة 
«يسرء أو وعدم المديرنيّة»» ئلك القيمة الثى ترتبط 
بالظروف الافتصادية مجتمع من المجتمعات. وكلما 
اعترضنا اسم (إبراهيم أب إسماعيل؛ الذى يشردّد فى 
النصء تطالعسا فجأة صورة مؤسّس الحج بمكة" . 
ذلك هو الشرجه الزدرج للصرر؛ نمظه.‌ها 
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نشور م 


المکن (۷۷۵۵ ۵8۳60) مفشوح علی العسجم وعلی 
ثقافة المصر. وهو لذلك يحيل إلى عمل الذاكرة 
السراصل, ما الظهسر الذی شحفنق فی جسد 
النص (4:۱۱:4: .۵) فهر بحیل الی العمل الخاص بصياغة 
الخطاب . 


علينا من الآن فصاعدا أن نماین؛ داخحل فضاء اللص؛ 
العلاقات التى تربط الصور فيما بينها؛ لأن خلال القراءة 
تبرز بعض السّمان الدلاليّة المبعثرة فى النص دون نظام 
ظاهر. هذه السمات التی لا یقن حضورها عند حدود 
الجمل فحسب, بدعو بعضها البعض الا خر داخل التص؛ 
ونخطٌ نتیجة لذلك مسارا تصوبرباً تتجمَم عنده انحمولات 
والصفات والأعمال وردّات الفعل الدمطيّة مكونة قسما 
دلالياً (مثل الحاج). ربمكن لهذ المسار 
الشصوبری آن پلحق بمسارات احری؛ خالفا اتشكيلة 
خطابية) (عاأوسناء أل 50 ادنع 111م) يقابلها القاموس 
اللفوى ب ١معجمة؛‏ واحلة (هناء الإسلام؛ 
الذى يعد الحج أحد أركانه الخممسة). وعلى 
هذا المسوال؛ يوكل الخطاب إلى الشسخص دورا 
موضوعائيًا (408::90 016:): بعد أن كان مخريدا 
وظيفياً. وعندما يغدو الشخص مكانا تلتفى فيه المكوئئان 
الث ركيببة والدلالية يدعى «ممثلا:”؟'. وعلى المارئ؛ 
المارف بمساهمة المثلین فی البناء الخفی للمعنی وفی 
تظاهره؛ متابعة عملها متابمة يفظة باعتبارها علافات بین 
حدود ومستوبات وعناصر التماسك النصى» وأيضا قرائن 
للعباظرات (50108168ز ه!) ای تنهض رسط الضفوط 
اللْغوية. 

بمرف جریماس التناظر الذی استعار مصطلحه من 
انمال الفیزبائی - الکمبائی: بائه اتردد للمفولات 
السيمبة (069 5611 03480:123)؛ الموضوعائية منها 
والتصويرية *. فوحدات ” الممتوى (الجغرافى مثلا: 
البغدادى؛ العجمى» الأندلسى؛ المصرى) أو التعبير (مثل 


۳۹۰ 


طلرغ الشمس ؛ شمس الدين؛ الموفق ابن علمان؛ الشهیر 
بابی عمان) التی تتداوب فی الظهور؛ تشکل مجموعات 
دلاليّة داخل نسيج الخطاب حافظ علی تر کیبته. 


ولوجمد بجانب هذه التناظرات الوضعية تناظرات 
إيحائبة تشوقف فسراءتها علی الثناص ۰۲۳ فنحن لا 
نضبطها إلا كاستعارة بعيدة؛ ببشعد فیها الستمار عن 
المستعار له كلما تقدّما فى القراءة. 


سبحاول ملیلنا توضیح نناظر إيحائى كبير يهيمن 
على مجموع النص. وهذا التداظر لا نكتشف مكان 
له زلا فی الاطار التلفظی. بتعلق الأمر بمفهوم الدین؛ 
وهذا التناظر بنزلن ریختفی مت نناظر الذین؛ لیبلغ آرجه 
عند نهاية القسم الأول من النص. 
4 مساهمة نظربة أفعال اللغة: 

وعبر أشكال الجناس والإشارة والبلاغة؛ نل 
ميدن التسداوليات؛ أحد أبمعاد النص الى 
طالما أهملئها السميائيّات ‏ حليفة البنيوية ‏ 
بدانع الحلر والاحشرای". فنعشا پشضسمن 
آنیلا لغوية (عاهتدم عل وماءه)؛ بحيث إن القول فيه 
يبعث على الفعل. 

يأمر القضاعى المعوز بزيارة سبعة قبور؛ أو كما جاء 
فى النص وبحث؛ على ذلك. ولهذا الفعل من القسوة 
اكحفيمية (۱۱10000000016 :000]) ما پناسب سلطة هذا 
الفاضى الفعلية. وهذه القرة نظهر واضحة فى الأمر 
الباشر الذی بصدره القاضی للرجل الفلس: «عليك 
بزیارة....): وهر جواب حاسم علی الشکوی والطلب 
الاس اللذین تقدم بهما التعيس. وفى هذا ما يدل على 
الطابع الفعلى للتبادل الفائم بينهما داخل النص: فمن 
جهة الفاضی» نلاحظ شد: التأكيد على الزيارة؛ ومن 


جهة احتاج نلمس لفة الطالب العميفة فی الشخص 
الذى يستغيث به. 


ااا سس سح قسرأوة سمبالية 


ويفضى هذا الحوار (شكى -> فقال ‏ إلى بنية 
حوارية خكم بقبة الشوالية السردية» حتى بعد اختفاه 
التحاورین بعد الاطار التلفظی الشمهیدی. ومن علامات 
الاستمرار» ظهور ابن عشمان عند نهاية المتوالية؛ مذ كرا 
بشهادة ابن عدمان الأول؛ ناقل الحوار الأصلى. فوجود 
هذا الاسم عدد المكائين المذكورين يسرز فى النص؛ إلى 
جانب العلاقة الصونية؛ العلاقة الدلالية الحميمة بين 
التناظرين : الدين رالدين. 
١ / 4‏ - ححرارية الأعلام العربية: 

تستمرٌ الحوارية (01310815156) فى النص بفضل طبيعة 
أسماء الأعلام العربية. فكلمة الفضاعى؛ التحريضية؛ 
خخصت المديون بدور الحاج. غير أن هذا الأمر الذى يعتبر 
نعلا إمجازيًا + مسمی فی نظرية أنمال اللنة فعلا 
توجيهيا 01:60019) ينم إمجازه عبر الفعسل الشانی؛ 
التفریر ی (200۵۱000110) الخاص بلائحة الزیارات السبع ۱ 
هذه اللالحة هى» فى آن؛ إرسالبة إحباربة) 
تعلم بوجود الأرلباء؛ (رصفية) تسمی(۱0007:۳۵۱1۷6) 
الأولياء وتعين مكانهم؛ و(إسنادية؛ على الخصرص لأنها 
تمنح فيمة مضمرة؛ اتصال الذات بالموضوع الذى هو 
عدم الديوئية. ذلك هو «احشوی القضوی! ناه6ا0») 
للفعل الإجازى؛ إحالة ومحصرلازاعممه!!أقممم:م 
(الإحالة إلى الذات ومحمولية حالثئه المتنصلة 
بالموضوع)”". نافلة الفول؛ إن «ملفوظ الحالة؛؛ هذا 
الأخبر الدى بتضمنه أمر القضاعى الوالق» يقدم نموذجا 
عامليًا لذات منجزة يبعث لدى الذات احتملة الرغبة فی 
الماكاة والتقليد. 

لذلك يععجّل المديون ‏ الحاج في طلب المكافأة؛ 
فينطلق فى الفضاء الادراکی الذی فتحه له القضاعی 
بحدا عنها. غبر أنه لا يعرف عنها حتى الأن إلا سبعة 
أسماء. وإذا كانت هذه الأسماء قد استعملت فی فم 
الفضاعى فقط لتعيين مكان الأرلياءء فان الحاج سوف 
يسعخدمهاء ليس لتعرف القبور فحسبء بل أيضا 


للتضر غ للصالحين الذین مخشضنهم. ولذلك» لا يسرد 
الحاج لائحة الأسماء المذكورة؛ بل ينشدها إنشادا؛ لأنه 
فى كل مرحلة من المراحل يغدو مخاطباً فى حضرة 
مخاطب ييتهل باسمه. وهكذاء يصبح الملفرظ تلفظاء 
يحيل إلى قطبى جهاز التلفظ ؛ المتلفظ والمتلفظ له. 

حفا؛ ان ابشهالات الحاج لا تناشد فى النهاية إلا 
أسماة. لكن التسمية فى الحضور؛ إلى جانب قيمئها 
الإحالية والتعريفية؛ تقوم بدور الاستدعاء؛ أى أنها تنادى 
الكائن المسمى إلى عمله الأساسى؛ مستمید: بهده 
الطريقة هويئه. وفى عالم الاعتفاد هذا حیث برتبط 
الاسم بمصير المسمى ارتباطا شخصياء پاخد النادی 
معنى إرسالبًا. فالحاج؛ صاحب البحث؛ يصبح أيضا 
صاحب إتجاز التعرّف الذى يحول الأولياء السبعة إلى 
مرسل حقیقی للموضوع الطلوب. وامجازه هذاء الذى 
هو عبارة عن فعل تفسیری؛ یتضاعف بمناورة [دراكية 
ردا على المناورة المضمرة للقرة احولة الرتبعة باسساء 
القديسين. وهكذا؛ فبتسبيحه بالأسماء السبعة يجمع 
الحاج بين القوة الإحجازية لابتهالاته والقوة الخيرية 
الفترضة عند الأولياء. 


4 ۱ ۲ - الدال التراطی: 

علی مسثری) آسماه الأعلام؛ نمسك جيذا بظاهرة 
الازدواج الصوئى للخطاب. فالدلالة الملازمة للأعلام؛ 
حتى عندما نكون غائبة عن الشعور اللسانی» تولی أهمية 
خاصة لالتقاء صوئین الئین. 

إن معرفة الحاج المناقبية: التى تتلخص فى سلسلة 
الأسماء السبعة؛ يرى فيها هذا الأخبر وسائل وأشكالا 
صالحة لثمثيل غالمه الخاص؛ اذ عند کل محطة یفصح 
نداژه عن رغبة نستشمر دلالة اسم الشافع؛ ما يجعل هذا 
الشافع وإن کان ملْغراً - وعاء لابعهالاته. وذلك لأن 
ادال سری ومتواطوم» بدری بالوعود وبالأحلام. وهر ما 
پساعد علبه الانتماء اللامشروط الذی یفتضبه ال یمان 
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أنور لرنسا 


الخالص؛ ذلك الميشاق الذى يضمن للمؤمن أن يصدّق 
حتى من طرف نفسسه. على كل حمال؛ بالنسبة إلى 
الطرفین ؛ الژمن رالایمان؛ أنضل الأمنيات هى بالطبع 
الأمنية النجزة! ردلکل عبد ما نری!» كما يختم النص . 
رفى هذه الكلمة المأثورة» تلرضيح راثم بدا الحوارية كما 
حدده باخسئين: يدشساً الخطاب داخخل الحوار ويبلور 
موضوعه بفضل الحوار كذلك وعموماً؛ يمكن القول: 
۳ کانت انتمان الأولياء تشتمل على اسئلة الحاج؛ 
ها نشككل بالنسبة إلى الدين الأماكن الثى يرهن فيها 
| أجوبئه الشافية (۲۱۱, 


4 / ۳ - الاسم الدى يدل على مسماه: 


والجدير بالذكر أن الأعلام العربية؛ بوجه خاص ؛ 


تدعو إلى الحوارية دغوة -حثيثة؛ لان اسم الشخص بمتد 
كبيان تعريفى له. فالاسم الخاص؛ واسم الأب والجد 
والعشيرة؛ ومكان الأصل» والمهنة واللفب؛ هی بمشابة 
أقسام لمساراث تصويرية تنتج أدوارا موضرعائية؛ ويننظر 
منها المرء سلوكات مناسبة لكائن دلالى. إنها صورة 
متقطعة تتکون من |حالات ومحمولات بقابلها احتری 
القضوی للفعل ال جازی. فالحاج الذی بلتمس فضل 
الفديسين ویمنقد فی قدراتهم اعتفادا راسخاء پدمج كل 
قسم تصویری من آسمالهم بخدم حالثه ضمن مراحل 
برنامجه السردى؛ مثل ثيل نعمة معينة. ويكمن إمجازه 
الأساسى فى تحوبل الفیم التقريرية لتعاقده - فالمة 
القديسين - إلى محور التنفيذ. فتردد أسماء ١أبو‏ الحسن) 
واابن الحسن» وةالحسين؛ داخخل النص مثلا يؤكد له 
الحستة احشفظ له بها. راسم «صلة بن مژمل؛ الذی 
بعنی حرفيا ١مكافأة‏ ابن من يأمل» پچسد تلقب» 


للمسوضوع الرضوب. کسما آن السزاوج الکشیف فى ٠‏ 


الأعلام العربية لممجمة عبد مع اسم من أسماء الله 
الحسسى (عبد الصمد؛ عبدالرحمن) يخلق محور تبادل 
رفیع: فالعبد (< الخادم ؛ العابد؛ وهنا فى النص الحاج) 
بوجد إما منصلا أو فى طريق الاتصال مع الموضوع 
النشود. وهذا الرضر غ سبح مرسله» الله ؛ الممثل 
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الجديد فى السیاق؛ فالرحمن یععلی الرحمة؛ رالصمد 
هو الصامد الذی بزرغ الص‌مود والشسبات؛» إلخ, 
وعلى هذا المسوال؛ يسجل عده من الصفات 
اففشارة لله؛ نلك الرتبطة دلالیا بالدیون - الحساج» 
مراحل البحث عن الطلب المنشود إلى غاية الحصول 
عليه. 


وإنه من قوة المبدأ الحوارى أن يكدّف معاء فى المرحلة 
نفسها من السار السردی؛ بین الذات الشحفقة 
(نی علانشها بالدور المصوبری للحاج السورع) 
والذات النجزة (نی علاقتها بالدور التصویری للمدیون 
والمرناش) 1600۳۵۲96) . 


- الزمان الأمنولى : 
وكالأعلام؛ توطد أسماء الزمان هذا التواصل المزدرج 
الدخل. فالتواريخ؛ ال يروم تدفیسفها القسم الرئيسى 
من النسص لشحدید ر كل شيخ من الشیوخ 
السبعة؛ ئد کر للمتلفظ له انشماءه الی الشفویم الزسی 
فسيه) أى التفويم الهجری ٠‏ إنه توفیت دالری خصرصى 
يجلب إليه المسحاور» فيجد فيه زمدا تعاقديا يربطه 
بالرسالة 9 


وقد سميت من هذا التقويم أربعة شهور: رجب»؛ 
وذو الحجة؛ ورمضان؛ وربیم الثانی. فرجب سابع الشهور 
فی السنة الهسجسرية؛ یشماون مع الولى الأول من أجل 
إذكاء أمل الحاج عند بحثه (فهر تكثيف للأفعال الثلاثة 
اشالية: «رجی)؛ (وجب!؛ «أجاب!). أما ذو الحجة؛ 
شهر الحج» فهر بعین؛ بوجه صريح؛ الإمجاز المرنقب 
للحاج , وبائی «رمضان؛ الذى يرادف الصوم؛ وهو أحد 
أركان الإسلام الخمسة:؛ لترسيخ نموذج الحج الشعالری. 
ف حین يقرأ اربيع الشانی» ۳ الشهر الذى يموت فی 
الیوم السابع منه الشيخ السابع الزار - اربيع الآخرا 
(مبتداً وخبر؛ [ذا قلبنا رتبتهما تکونت لدینا هذه الجملة 





اا راء سمبالیة 


البديعة: «النهاية ربيع») فيوحى بالخلود فى الجئة؛ أى 
بمكانأة البطل الموعودة. 

وهكذا على طيلة اللائحة؛ بدو كل شجرة نسب» 
من جهة علاقات التتابع التى نقيمها فيما بينهاء تصوبرا 
للشرفیت الزمسى للأحداث ؛ الأمر الذى بسمح بشدلیل 
بلية سردية مجردة؛ أو على الأفل برشقها(:56102014156) 
بعدد من الدوال الملموسة. 


5 بنية الأمئولة: 

إن الحج إلى القبور السبعة محكم؛ فى الواقع؛ ببلية 
سردية عامة؛ شسيهة بثلك التى نلقاها فى الحكاية 
الشمية. فمنذ البداية؛ توجد الذات مدرجة فی حدث من 
أحداث الماضى : شغيل مجهول - يفتفر حتى إلى اسم - 
خرقته الديوث» فتقدم لاستشارة عالم من علماء الدين 
الكبار فى آمره. رنتبع مرحلة النفقص الاولی عند الذات 
مرحلهة التمافد مباشرة؛ فالرقم (سبعة) صورة الفريضة 
الواجب آداژها لثیل موضوع الفيمة. ومع ذلك؛ فلا شئ 
بکشف لنا عن انطلاق الحاج فی طلب حاجنه وعن 
محطات توقفه؛ إلا أسماء الأولياء» التى لطرد وفقا لتنظيم 
شكلى متصاعد يبرز نطور علاقات الذات مع القدس. 

ومن الملاحظ أنه إذا كان المقريرى يعتمد عادة فى 
(خططه) منظورا تاريخيا واضحاء فإن الزمن الممكى فى 
النص ليس الزمن التاربخی ؛ ولا أى نظام توفیئی م‌حدد) 
كما ندل على ذلك التواريخ المتبايئة لوفاة القديسين' 
وإنما يشعلق الأمر هنا بزمن الخطاب؛ وبزمن الحكى لا 
غيسر؛ حيث تتزامن مراحل المسار السبردی للبطل 
والمفتضيات الخاصة لدلالة من الدلالات. ولا داعى 
للاستغراب. أليس الحج قبل كل شئ طربق مفئوح نحو 
المطلق رشجوال روحانی يجهل معطیات الزمان؟ 


٩‏ ۱۱ - مراحل البحث الثلاث: 
عند بداية الزيارة؛ يتقدم الرجل المعوز إلى شيخ يدعى 
أبا الحسن بن محمد بن سهل الصائغ الديبورى. نسبق 


الاسم الخاص للشيخ اعلی» کنیته ۱۳*: بر الحسن! 
وهى كنية تتنباً بالحسنة للمحشاج تلك الحسنة التی 
بشجم علیها الإسلام لذی بمثله محمده؛ اسم الأب 
راسم الرسول. آما الجد فهو عنوان للیسر؛ «سهل) الذی 
بوحی بصورة السهل المتد وسط الجبال العالية. ویشرا 
الذهب كذلك فى أيدى الشيخ؛ «الصالغ؛. كما يرن 
اسم مکان أصله؛ مدينة ديدور؛ دئاثیر | 

ومن وظيفة هذا الإطناب الدلالى أن يحدد إيجابيا 
مرضرع البحث ب الفرج المادى - الذى ۷ پسدر فی 
الميشاق لا محت الشکل السلبی للضین والدیونیة؛ «ضین 
حاله رالدین) . ویمکننا آن نلمس [طنابا إضافيا؛ ذا وظيفة 
تأكيدية؛ فى نردد الرفم «ثلاث)؛ الای بهیمن علی 
تاربخ وفاة الشيخ المزار: فاليوم والشهر والسنة تتضمن هذا 
الرفم أربع مراث. 
5/ ۲ - سمیر اخلفاء: 

لم تسلاحق بعدئل الزيارات السث الأخرى وفقا 
للنمسوذج الأساسی للحکایات الشمبية» مشخطية 
الاختبارات الثلائة: الاختبار التأهيلى والاحتبار الأساسى 
أو الإمجارء ثم الاختبار المجيدى. فالاخثبار التأهيلى 
يجعل من رجانا حاجا مقعديا بالصورة القرآنية لمؤسس 
الحج الإسلامى بمكة ؛ إبرأهيم » الذي لا پثوفف احتاج 
عن الشضرع إليه عند نهاية اسم الولى القانى؛ 
«إسحافق بن إبراهيم) ؛ وعدد بداية اسم الولى الشالث؛ 
«أبو إبراهيم؛. ولا غرو أن نری [براهيم ملتصتا بابنه 
دوماء فهذا الأخير كان وراء الفداء الذى أصبح حجا 
فيما بعد. 

ويراه بلمع الرخعصاء وييرق العطاء عدد نهساية 
الزيارات: كما يببن ذلك لقبا هذين الوليين البخدادی 
«صاحب الخلفاء) الذى كان بلا شلك «سمير خخلفاء؛ 
(ألف ليلة وليلة)؛ و:المزئى؛ الذى بشير إلى الغيوم 
الممطرة (المزن». والملاحظ بهذا الشأن أن إبراهيم 


۳۹۳ 


الور رقنا 


إسماعيل المزنى ‏ أنموذج لتلازم الحج والنهاية 
السعيدة ‏ هو الولى الوحيد الذى يتردد اسمه فى النص» 
وندنيقا فى اللائحة الأولى لأسماء الأولياء ثم فى 
اللائحة النهائية. 


5" المحاكمة: 

باثبات نفسه الذی تلفاه الولی؛ «عبدالعصمد؛ ؛ براجه 
الحاج الآن الاختبار الرئيسى. فيقف أمام الأولياء رقم 4 
وه و" راجيا؛ كلهم قضاة. أليس من الواجب عليه أن 
يبور موقفه أمام دائنيه وبمشثل لسلطات الحاضصرة 
الإسلامية؟ أول هإلاء القضة الشلائة ١بكّارة‏ 
(2 صاحب البادرة) ؛ رهر اکشرهم فساوة, وذلك أن 
اسمه «ابن فتیبة) (تصغیر قتبة < سنام الجمل) بمثل 
الإرهاق المادى؛ وبلمح إلى الظهم الفوس للرجل تحت 
ثقل الذین؛ کما جاء فی العبارة العروفة: «أقتب الدین 
فلاناا . 


غير أن القاضی الثانی الذی بحظی بمرتبة أعلى فى 
الهرم الاجتماعی (الفضتل < احظوظ) ؛ پرتبط بفالض 
من الخبرات (= ابن فضالة). وعلى كل حال؛ فان 
مضمون اسم «المفضل بن فضالة؛ ليس إلا إطنابا دلاليا 
بحاکی مفهوم «الفزارة؟. 


ويبرز الفاضى الثالث؛ «أبو بكر عبدالمالك بن الحسن 
القمنى؛؛ ثلاث ظواهر تكرارية تلخص مجمل المرقفف 
السردى (فأبو بكر يذكرنا ببكار؛ وعبدالمالك (> خخادم 
الملك) يعكس تركيبيا ودلاليا الفسم التصوبرى اسمير 
الخلفاء» . ویستمر «ابن الحسن» فی تركيز الخطاب على 
ممجم الاحسان) . وباغذ هذا الفاضی لقبه الغریب؛ 
القمنی؛ من فعل «ثمن) (2 الجدیر ب) » اجانس لفعل 
اضمن؛ (2 الضامن)؛ فيلمح إلى صدور حكم فى 
النهابة بإعادة الاعتبار للحاج وتمتيعه بجميع حفوقه فى 
لیسر والرخاه وتمکینه من الوفاء بدینه. 


۳۹ 





؟ / 4 الحقيقة الغالبة؛ 

وبجسد الولى السابع؛ المتمسوف «ذو النون 
الصری)؟ ؛ الاختبار الشمجیدی: حاملا لقبه الفخم 
كاملا: ٠أبو‏ الفيض ذو النون ثوبان بن إبراهيم المصرى؛؛ 
إذ إن کنیشه» ؛أبو الفیض؛ » نشیم الی وفرة الخیراث 
وغزارتها. ويلخص «ذر النون؛ - يونس القسرآنى - فى 
صورة راحدة مصير بطلنا؛ من قبضة الفقر الخائقة 
رالشبيهة بضيتق بطن الحوت على يونس فى البحر إلى 
السعة والشواب بعد أن مر الله عليه بالمكافأة. إن ظهور 
إبراهيم من جدید؛ فی هذه اللحظة بالذات من السرد؛ ان 
هو إلا اعثراف بصاحبنا بوصفه حاجا نموذجيا صاحب 
عمل مجازء أى أنه إقرار للجزاء الذى يتضمنه التعاقد فى 
بداية الحكاية وتأكيد للقيمة الخلاقية التى يشترطها؛ 
باعتبارها أحد أركان الإسلام الخمسة: الحج. 


أما الاسم الإثنى؛ ؛المصرى!؛ فهو ينتمى أولا إلى 
التناظر الجغرافى (البغدادى؛ العجمى؛ الأندلسى» إلخ) 
الذى يشبت الطابع الكونى للإسلام من خلال الواطتین 
العالمبين الذين بمثلونه. بيد أن «المصرى» الذی برد فى 
اللس نمتا ل «ذی اللون» ؛ يصف أيضا هوبة رجلنا 
الخامضة. نهذه الصفة التی بخشتم بها السار السردی 
للبطل؛ تعود بنا إلى الحقيقة التاريخية الغالبة: نمصطلح 
االصری؛ بخالف عند مؤلف (الخطط) مصطلح 
«المملركي:؛ مشيرا بذلك إلى المشاكل الاقتصادية التى 
كان يعانى منها الشعب المصرى أشد المماناة فی العهسر 
الملوکی. 
۱ ۵ - جاح اطج اجدید: 

ریستمر الاختبار الشمجیدی عبر نوسّم نصی یحکی 
النجاح الذی لقبه الحج الجدید إلى مقبرة القرافة. ويشكرر 
هذا النجاح من خلال صررة للالة شيوخ يأحذرن على 





لبس سس سس سس قسراوة سصيائية 


الشوالى اماه الزيارة: فالأوابان لهما لقنب مشترك؛ 
«السمودی» (= صاحب السعادة) ؛ وهر اللقب الذى 
بدشمه لقب الزاثر الشانی؛ «الرجوشی؛ (الذی نفراً فيه 
کلمنین ؛ «الرجوا و(الشىئ؛ . وإذا كان أول «شیخ الزوارا 
«ذى الرجلين الممرجتين؛ (لبقارن القارئ بين هذه 
العبارة الأخيرة وتناظر الظهر) يوضح بنفسه إصلاح نقص 
فادح عند فيادته المظفرة للزيارات السبع راكبا على ظهر 
راحلته ؛ نان الشانی والشالث بوجه خاص يرضخاك -- 
کما لبین دلالة أسمالهم - لكلمة نظام واضحة: الدين: 
شمس الدین ؛ محمی الدين» علاء الدین؛ علم الدین ؛ بل 
الدال الملم الکبیر الذی ممله الزارية التصوفة فی مقدمة 


طرافها. 
كلأس الأولياء افقفرن: 
وبمكن للتحليل الْكبى؛ الذى لم نه إلا على 


الفسم الأول؛ أن يكشف بالنسبة إلى القسم الثانى من 
النص - الذى يكفى أن نطل عليه إطلالة سريعة ‏ أنه 
پستالف السرد من الاختبار التأهیلی؛ ٍذ لا ذکر مثلا 
مرحلة التعاقد. وإذا كان الحديث عن الفافة الاقتصادية 
قد تم تلافيه على هذا الشكل ‏ وهى التى ثمثل وضعية 
الحاج الأولى - فإنها تنبعث بقوة فى شلال من الأسماء 
المهئية التى يحملها الأولياء الذين تتضمنهم اللائحثان 
الجدیدتان کالقاب؛ فظهور «البزار» (تاجر الحبوب) يتبعه 
(طير الوحش) يشير البأس والخوف؛ رغم أن اللائحة 
تسهی نهاية متفائلة بالاسم الحسن ؛ «صالح الکحال» 
(الكحال؛ صورة الذی بصلح الضرر؛ كان یعنی ف 
الفديم مشفى العيون الضريرة؛ أى ما يقابل طبيب العيون 
فى عصرناء غير أن الكخل يعنى المال الكثير کذلك). 
ویستمر الاهشمام بالالشغالات المادية فى اللائحة 
لدالدة؛ حیث بنادی علی «دژاق» (= تاجر الدقيق) ؛ 
رعلی «جزارا ؛ وباسم الفاضی ؛ ابن دحية؛ برفع الدعاء 


بتمديد العجين بالمدحاة؛ وجاء نی القران الکریم 
«رالأرض بعد ذلك دحاها؛ » سورة النازعات؛ آية ۰0۳۹ 


رهكذا كلما كبرت المصيبة» عظم الدعاء! ولذلك 
يتضاعف عدد الأرلباء رنرداد قدرنهم الإعجازية؛ نهم 
الآن يدعون ب المحفقين1. 


۷ التوظيف السياسى للمقدس الدينى: 

ركذلك يفدو البحث عن الغنى والشراء أمرا شديد 
الإلحاح» فمن متوالية إلى أخخرى يعلو النبر ويكثر اللغط؛ 
ونلمس تصعيدا لفظيا لا مشيل له. وبالموازئة مع ذلك» 
ندهد حول الفدس الدينى إلى ظاهرة اجتماعية حادة» 
وتنظيم الزبارة إلى مقبرة القرافة تنظیما دفیفا له شماثره 
وقواعده. فلم تعد هذه الزيارة مجرد مبادرة فردية أو مسألة 
خاصة: بل نفدو نزهة جماعية واحتفالا دينيا عظيما 
تشبناه هيشة جليلة (= الشیخ الزاثر؛ (مناور) ؛ امیعاد 
الرعظ؛) ؛ ما مفاده أن الحاج قد استبدل بالحج؛ 
واستحوذت هذه المؤسسة على فضاء الذات: متقدمة على 
الجمبع ( ظهور لقب ١الإمام؛)‏ ؛ وعالية فوق الجميع 
(- «الشیخ!)؛ ومؤطرة لنشاط الأفراد والجماعات 
(= «الطرائف)) . وليس فى هذا التطور ما يدعو إلى 
الاستغراب والتعجب إذا تذكرنا المتلفظ القاضى بزيارة 
القبور السبمة باعتبارها علاجاً للشدهور الافتصادی: 
لقضاعی. نصورة هلا الففیه والسوول الطلن 
الصلاحية ”24 تركن إلى الدور الموضوعانى لسلطة فى 
أمس الحاجة إلى المشروعية الدينية. 


لسانياء تنطرى إذن هذه الصفحة الموجزة للملف 
الخططى لمقبرة عتيقة على اسثراتيجية سلطوية تهدف إلى 
استفلال بؤس الشعب المصرى استفلالا اجدماعيا من 
جهة» إلى احثراه حرماله الادی - الذی بظهر فی ۹ 
السلطة ‏ احتواء دينيا من جهة أخرى . وكذلك يمكن 
للرائى أن يعاين كيف يتداخل هذان الجهازان الخطابيان 
من خلال علامتین متجانستین: الدين والدين. 


۳۹6۵ 


لبر لرفا 


۷ - من الأمدولة الی التاریخ: 
مس المؤلفات الى يذكسرها المؤرخسون 

للمقربزى رسالتسه (إغاثة الأمة بكشف 
النما)(*۲۱؛ ولسد بوهم العنواث وگلا رجمنه 
الحرفية إلى الفرنسية من طرف عميد المستشرقين 
الأور وبسین سيلفسثر دى سامى لإعهة عل :٩۱۱۷6۵/6‏ 
«Remêde offert ù la nation pour dissiper |e ch 121» ad‏ 
جيد لموضوعبا. لكن عليئا ألا نخطئ العقدير, لأن 
الفریزی [نما بعمد فی هذه الرسالة - التی حررها فی 
ليلة واحدة والتى نختلف فى طبيعتها عن كتابة 
(الخطط) ‏ إلى فضح حشمب:ة اجاعات - وانجاعات 
ظاهرة طبيعية فى تاريخ مصر الزراعى ‏ مجليا أسبابها فى 
هبرط فيضا اليل المرتفب غالبا - وأيضا فى 
الاسرافات والتبدذیرات الاقتصادية للنظام المملوكى؛ 
رخحصوصا فی السعر القانونی لعملاتهم النحاسية. 

خلاصة القول؛ جد فى هذه الرسالة وجهة نظر 
عفلائية 1١‏ إلى موضوع الجاعة والجدب تتعارض كليا 
مع الورع الذى تعكسه مرأة نصنا الأميئة. حقاء إن 
قراءئنا جمد تبريرها النهائى بفضل هذه الرسالة؛ ولكن 
نقط بمد آن قطعنا الطریق وداحل الاطار المام للتناص 
يذلل الى 
۷ 7- نساؤلات واستيعاجات: 

فى حدود مقتطفنا من کتاب (الخطط) ؛ المحلّل هنا 
علی اساس ججريبى ا پمکندا أن لتسساول أخيراً: کش 


الهوامش : 


(۱) انظر جریماس! 





تششر الدلالة وکیف تنتج آثارها نی هذا الثص الثاریخی 
القدیم ؟ 

لقد حاولنا أن نرصد فى ضوء السميائيات السردية 
بدبة دالة؛ بيدما “كشفت لنا العداولياث رظيفة اللص 
التسراصلية فى ظروف محددة. وبما أن المبهجين 
متكاملان عند الإجراء والتطبيق؛ فقد بدا لنا معمرا 
المزاوجة بينهماء رغم التحفظات النظرية الممسدئية 
للمختصين. ولكل عبد ما نوى؛ ذلك ما يمكننا أن 
نختئم به كلامناء بدورناء مع هذا النص الواعى بتعدديته. 

ومپما یکن؛ فلا بمکن للمژرخ الوئن آن یکتفی 
فى الوقت الراهن بفصل متوالبات معزولة من النص 
التاربخى فى جذاذات متفرقة بعد قراءة وضعية وأحادية؛ 
لأن ذلك سينعكس سلبيا على عمله التأريخى. فالخطاب 
يستعمل الكلمات استعمالا خاصا حينما يقوم ببناء 
فانونه. وعلارة على ذلك: فإن كل قسم نصى بمكنه أن 
يشير فى أن ای عدة ملفوظات سردية غير ظاهرة» 
والمثل الواحد بتبنی دوربن علی الأفل ١‏ أحدهما عاملى 
والأخمر توقای والأفواس البسيطة التى يفرضها 
استشهاد معبن نضع فى السياق الجديد حكاية أولى لا 
تلبت أن ننسى؛ كما هو الحال بالسبة إلى فول 
الفضاعى المروى هناء رغم كونه قولا جامعا ولازما عند 
التأوبل. فول النضاعى هذا هو أيضا فعل؛ استطاع أن 
يخلق مؤسسة عتيدة؛ مثل هذا الحج الشعبى الذى ما زال 
بمارس فى مصر العامرة إلى وتنا الحاضر. 


Sémlotique et Sciences Sociales, Paris. Seull, 1976 - A, < J. QOreimias & E. Landowski,. Introduction û analyse du discours en scl 
ences sociales, Parls, Hachette, 1979 - «Sientificité», Oreimus & J, Courtès, Sémlotique, dictlonnaire raisonné de la théorie du lan- 


رأيضا البحث الفلسفى المهم ل : 


guage, Hachette, 1979, pp. 322-323, 
P. Ricoeur, Temps du récit, Seuil, 1983-1945, 3 vol, 


۰ ميجد القارا تعاريف لكل هذء المقاهيم فى قاموس جريماس وكورئيس المذكور أنفا. 


۳۹۹ 


سس سس يسح قراءة سمبالية 


() انظر لیل م. أركون لحكاية هذا التأسيس الثى تدور حول صررة إبراهيم فى دراسئه؛ 
«le Hajj dana la pensée islamique», Lectures du Corun, Paris, Maisonneuve & Larose, 1982, pp. 157-175, et particullèrement PP.‏ 
.165-166 
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0 ا مرجع ناسه: ص. ۰۱۹۷ 
( نی (44-45 .22 ,1966 tmantigue structurale (Larousse,‏ یسر لدا جریماس کیف بژدی مشهرم الساظر السيمى إلى طرح النضابا الرئيسية لاشعفال 
المعنى : فيقارن المعجمة بكوكبة من العنی نمیز داخلها عنصرا :الا السیمبة الکرنا من میماث ذربة وهدد متفر من السیماث السياليا. ريحدد مجمرعها أر 
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(9) انظر أبحاث ! ,1986 C: Kerbrat-Orecchloni, La connotation, FUL, Lyon, 1977, et L'lmolicite, Farts, A. Colin.‏ 
(۸) فى ذيل العده 4١‏ من مجلة 18788884 لشهر مارس 144875 الخاص ب «المسار الجديد لتحليل الخطاب؛ ؛ کلب ر. روبان خت عنران؛ «ملیل الخطاب بين 
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إعادة صياغة البديع 


سوزان ستيتكيفتش' 


ا 


اللا حل وأصل البديع ! 

ظهر مصطلح البديع فى القرن الدالث الهجرى 
ليصف أسلوبا محدثا لدى شعراء عباسيين بعينهم. وقد 
وجدت بدابانه طريقها إلى شعرهم عامة؛ إذ تعزى لبشار 
ابن برد (ت۱۱۷ هب / ۸۷۸۳) منهم حاصة؛ ركذلك 
مسلم بن الوليسد (ت ۲۰۸ ه / ۸۲۳م). رلم يكن 
الصطلح قد ضدد فی البداية؛ وان کان بطلق ظاهربا 
علی الستطرف الجدید من الفنون الشعرية !۱ , 

والكلمة نفسها تندرج نحث وزن «أفعل؛ أى 
«أبدع»؛ أو أنشأ وبدأء وأحدث؛ واخترع على غير مثال. 
ومن ثم فسبديع على وزن فعيل (بمعنى اسم الفاعل 
بصيفة مفعل وفاعل) واحد من أسماء الله تعالی؛ تعنی 
«خالق الخلق؛ . وبديع (بمعنى اسم المفعول) صفة تعلى 


* جامعة شيكاغو (الولايات المتحدة) . نرجمة: حسنة عبد السميع ؛ 
مدرس بقسم اللغة العربية بكلية الآداب؛ جامعة عين شمس. 


۳۹۸ 


«المدشاً» اضلوق؛ المصدوع؛ الموجود؛ المحدث واترع لا 

على مثال»(۲۳. ونلاحظ هنا آن «بدعة؛ فی مجال الدين 

وعلومه تشير إلى الضلالة. لكن آبا الفرج الأصبهانی فی 

(كتاب الأغانى) ينبت لمسلم بن الوليد سبقه فى إطلاق 

هذا الصطلح: 
امسلم بن الولید... شاعر عباسی مبکر: ولد 
ونشأ بالكوفة؛ وهو فيما زعموا أول من قال 
الشعر السروف بالبسديع؛ وهو لغب هذا 
الجنس: «السدیم واللطيف». وتبعه فيه 
جماعة: وأشهرهم فيه أبو ثمام الطائى » فإنه 
جمل شعره کله مذهبا واحدا فيه" . 

وبروی کذلك ربا أقل تفضيلا لهذا الشعر الجديد : 
«أول من أفسد الشعر مسلم بن الوليد؛ جاه 
بهذا الفن الذى سماه الئاس البديع ثم جاء 
الطائى بعده فجن فيه؛ وكير ال 4 , 





سس سس سس تس سس فاد صيافة البدیع 


ونعزرزر نشرة أخرى من (كثاب الأغانى) الطربق الذی 
استهل السير فيه وسبق فى اصطناعه شعراء البديع 
واستحسئوه وفرعوا فيه. 
بقرل صاحب الأغانی؛ 
«(سثل الأصمعى عن بشار ومروان أبهما 
اشعر؟ ففال: بشار» فسثل عن السبب فى 
ذلك» فقال: لأن مروان سلك طريقا كثر من 
پسلکه فلم يلحن من نقدمه؛ وشركه فيه من 
کان فی مره ربشار سلك طريفسا لم 
يسلك؛ رأحسن فيه؛ وتفرد؛ وهو أكثر نصرفا 
وفنون الشعر؛ وأغزر وأوسع بدیما. ومرران لم 
يتجارز مذاهب الأرائل ٠‏ . 
وملاحظات الجاحظ (ت ۵٣۲ھ‏ / ۸٦۸م)‏ حول 
البدبع فى کتابه (البيان رالتبيين) - على أية حال - هی 
أولى الملاحظات وألقبها. فبرغم أنه لا يذكر مصطلحا له 
محددا بوضوح وصراحة: فان تملیقه علی أبيات شعراء 
أمربين من مثل الأشهب بن رميلة والراعی النمیری بشیر 
إلى وجود فكرة محددة فى عقله. 
هم ساعد الدهر الذى يتفى به 
وما خير كف لا تنوه بساعسد 
..١‏ قوله ساعد الدهرء إنما هر مثل؛ وهذا الذى 
تسميه الرواة البديع؛. 
وفال «الراعی اللمیری! ؛ 
هم ک‌اهل الدهر الذی بتقی به , 
ومنکبه ان کسان للدهر منکب 
وقد جاه ۳ الحدپت ؛ 
اموسی الله احد؛ وساعد الله أشد؛ : والبديع 
مقصور على العرب؛ ومن أجله فاقت لغتهم 
كل لغة وأربت على كل لمان . 


وبملاحظة أن الجاحظ كان واحدا من معتزلى 
مدرسة اللبصرة؛ بمكن أن نعد عبارائه وأحكامه مفائیح 
لفهم نمسرره البدیع رمفهوماته. هذا بوصفه نتاج 
عقیدنهم فی الشوحید؛ فقد آرجب العتزلة نفسیر 
اعبارات) التطبیه - والتجسیم - فی االفرآن) ود الحدیث! 
پواسطة التاویل؛ ای برصفها استعارة آر تشبیها ۰۷ 


ريصن الشهرستائى فى الملل والدحل) هله العقيدة 
قائلا : 


اوالممتزلة... اتفقرا على نفى رثية الله تعالى 
بالأبصار فى دار القرار؛ رنفی التشبيه عله سن 
كل وجه؛ ججهة ومكاناء وصورة؛ وجسماء 
وتميزاء وانتسقالا؛ وزوالاء ونفيسراء وتأثرا. 
وأوجبوا تأويل الآياث المتشابهة فيهاء وسموا 
هذا النمط ترحيداء“. 
وسن مفالات الاسلامپین بوضح مثلان س أمثلة 
الأشعرى المنهج التأوبلى أو (البلاغى) الذى فهم به 
الجاحظ عبارة اموسی الله احد؛ وساعد الله آشد؛ ۱ 
بفول؛ 
«راحتلف المتزلة [بشأن السوال] هل یفال 
لله وجه أم لا؟ وهم ثلاث فرق: فالفرقة 
الأولى منهم يزعمرن أن لله وجها هر هرء 
رالفائل بهذا السول: أبو الهذيل. رالفرقة 
الثانية منهم يزعمون أنا نقول «وجه» توسما؛ 
ونرجع إلى إلبات الله لا ثبت وجها هو هره 
رذلك أن المرب تقيم الوجه مقام الشئ؛ 
فبقول القائل؛ لولا وجهك لم أفمل؛ أى لولا 
أنت لم أنعل؛ رهذا فرل النظام وأكشر معتزلة 
البصربين؛ ونول معتزلة البغداديين.... 
وأجمعت المعئزلة بأسرها على إنكار العين 
واليد وافترقوا فى ذلك على مقالئين: فمنهم 
۳ أنكر أن يقال لله يدان وأنكر أن يقال إنه 


۳۹۹ 


سوزات یکل 


ذو عين وإن له عينين. ومنهم من زعم أن لله 
بدا وأن له بدین؛ وذهب فى معنى ذلك إلى 
أن اليد نعمة؛ وذهب معنی العین ای أنه أراد 
العلم؛ أنه عالم؛ ونأل ول الله عر وجل ؛ 
ارلتصنم علی عینی) ای بعلمی)' . 


ولكى نعبر عن تلك الجمل التفسيرية والتأويلية فى 
مصطلحات بلاغية؛ يمكن ببساطة أن نفول؛ إن 
التأويلات المعتزلية لأجل أن نكون مجازية فد نحت فى 
التعبير منحى النص القرانى؛ مستخدمة على وجه 
الخصوص المجاز المرسل!؛ أى دلالة الكل على الجزه 
والعکس» والتشبیه, أی استعمال شئ للدلالة على شی 
آخر. وبالرغم من أن البديع قد عد ظاهرة جديدة على 
الشعرء فلم بكن البديع - من ثم - فی رأی الجاحظ 
جدیدا علی اللغة العربيية؛ بل لم بسكن بالإضافة إلى 
ذلك من وجهة نظر المعتزلة سوى أداة أسلوبية وردت 
فى الفرآن!۱) والحديث؛ لذا كان أسلوبا من أساليب 
التأويل » وطريقة فى التفكيرء لازمة للمؤمن لفهم دقيق 
للکتب القدسة. ولم يكن نفسبر القرآن ‏ فى الحقيقة ‏ 
أو قراءئه قراءة مجازية تأويلية ليمثل نوعا من الشرك. 
ولهذا؛ فما عناه الجاحظ بالبديع فيما قد اقتبس من 
كتابه (البيان والتبيين) ‏ سابقا كان استعمال التشبيه 
او الاستمارة أو - على نحو أشمل - سيد اجرد كما 
همه هر بالقیاس للتفسیر العتزلی الستعین بالتأیل. 
والبديع - بإيجاز ملاحظة التأریل وحسب؛ وهو نعیین 
المعنى فى تعبیرات ذات طابع استعاری. رالتأویل هر فك 
شفرة مشل ذلك الدص. ومن ثم كان أسلوب القرآن فى 
رأى المعتزلة هو البديع. 
وفد ألوسع فى الاستنباط من مثل الجاحظ؛ فأرى أن 
شعر البديع قد محدد لا بورود ذلك النوع من الأنساق 
البلاغية علی وجه الخصوص رحسب: بل بكون أسلوب 
البديع: أولا وأخيراء صياغة واعية مقصودة للمعنی انجرد 


۳۷۰ 





فی مجازه وکذلك بکونه تعبیرا بالشمر عن الأفق الشامل 
للعمليات الاستعارية والتحليلبة التى ميزث الفكر الدینی 
العأملى الممتزلى؛ أى «الکلام۱. وبعبارة آشمل» بکونه 
شمرا آلف علی الذهب الكلامى» أى على طريقة فى 
الخطاب الفكرى التأملى : ولیس ؛ كما ده الصطلح 
نیما بعد ذلك؛ من حيث اعتباره نسقا بلاغيا ‏ وولعا 
بالحذلفة - ثم بعد ذلك بوصفه أسلوبا من أساليب 
المتكلمين فی القماس؛ بل تعبیرا عن عقلية تنظيرية 
خلبابة فباسية 9 

ان لبرهان السشمد من الظروف والارضاع احیطة 
دال ومقدم بذانه. ریمزی تأسیس مدرسة البصرة المعتزلية 


. تقليديا إلى اثدين من البصريين: هما واصل بن عطاء 


(ن ١”7اه)‏ وعمروبن عبيد(ت 44اه) وم 
سلك سبيلهما مثل الزنديق الفاسق بشار بن برد الذى 
عد مؤصل شعر البديع . وقد كتب عنه الجاحظ بإعجاب 
شدبد قائلا: 


«والمطبوعون على الشعر من [المحدئين] : 
بشار بن برد المفسيلى؛ والسيد الحميرى؛ 
وأبو العتاهية» وابن أبى عبيئة؛ وبشار أطبعهم 
کلهم... وکان العتابی يحتذى حذر بشار فى 
السديع؛ ولم يكن فى الولدین آصوب بديعا 
من بشار وابن هرمة»''' . 
رلم یتفق الجاحظ مم النفاد الشأآخرین الذین ادعوا 
وجود تعارض بين کون الشاعر مطبوعاً رکونه یکتب 
بأسلون البديع . بل على العکس؛ فقد عد الجاحظ بشاراً 
الأفضل وفق المعيارين كليهما. 


ولكى نعود لمقولتنا الرئيسية نقول: إنه بالرغم من أن 
بشارا نفسه لم يكن معتزلياء فقد اختلف (لی انجلس 
نفسه الذى نردد عليه راصل بن عطاء وعمرر بن عبيد. 
رخضح من المقرة الثالية من كتاب (الأغانى) مدى 
نششار التنوع الشقافی والدینی فی آراخر القمرن الشانی 
وأوائل القرن الثالث الهجری: 


سس إا صبافا ابدیع 


وكان بالبصرة سئة من أصحاب الكلام؛ 
عمرو بن عبيد؛ وواصل بن عطاء؛ وبشار 
الأعمى ؛ وصالح بن عبدالقدوس» وعبدالكريم 
ابن آبی الموجاء ورجل مسن الأزد. قال 
أبوأحمد ‏ يعنى جربراً بن حازم -: فكانوا 
ES‏ فی منزل الأزدی ویخشصمون 
... فأما عبدالكريم رصالح نصححا 
رن رأما بشار فبقى متحيرا مخلطاء وأما 
الأزدى فمال إلى فول السمانة [قوم من أهل 
الهند دهريوث] ب ومذهب من مذاهب الهند - 
وبقى ظاهره على ما كان عليه. قال: فكان 
عبدالكريم يفسد الأحداث. فقال له عمرو بن 
عبيد: ند بلشى أنك تخلو بالحدث من 
۳۳۹ فتفسده رتدخله دیناث. فان حرجت 
من مصرنا وإلا قمت فيك مقاما أنى فيه على 
نفسك. فلحق بالكوفة ندل عليه محمد 
ابن سليمان ففتله وصلبه. وله يقول بشار؛ 
قل لمبد الكريم يا ابن المر 
جاء بعث الإسلام بالكفر موقا 
لا تصلی رلا تصسوم فإ صر 
ت فبعض النهار صمما رقيقا 
لا تبالى إذا أصبت من الخم. 
رعفيقالا تکود عنيفا 
لبت شعرى غداة حلیت نی الجب 
د حلفا حلّيث أم د09 
أنت ممن بدرر فى الل 
ه صديق لمن [...] صديقاه 
كانت طوائف المسلمين المنشقة كلها موجودة فى 
البعسرة فى ذلك الوقت. وقد ذكر شارل بيللا من 
طوائف الشيعة المغيرية والمنصورية والكاملية والكيسانية 
والغزئارية 12100 وكذلك كانت هناك شيع مختلفة من 
الخوارج والرجمین . وخارج حدود الإسلام كان يقف 


اا 


الزنادقة. والزندفة مصطلح غامضص لأنه يحيط بأنواع عدة 
من الجدفين. وفد يشار فى هذه الفئرة من بهن هؤلاء إلى 
الشعوبية التى اعتنقت العشقدات الفارسية القديمة بما 
فی ذلك العناصر المانوية والماجية والمزدكية. 


وإذا وضعنا نى الاعتبار انتشار المد غير الإسلامى 
المباهض وامتداد وجوده فى البيئة البصرية؛ فلن يكون من 
الغريب أن أضافت المعتزلة للجدل الأصلى والخصومة ضد 
الرافضيين - وخاصة مغالبى الشيعة ‏ خصودة فویة ضد 
الزندقة؛ وبخاصة ضد «الثثربة؛ التى يلزم أن نفهمها ‏ بناء 
على كلام «نیبرج؛ - بوصفها آراءمانوية "۳ وقد فيل إن 
نببى المعتزلة المناهج الفلسفية للدفاع عن الاسلام ضد تلك 
البدع هر الدى أفرز الفكر الدينى التأملى فى علوم الدين 
الإسلامية. ويصف الشهرستانى فى (الملل والنحل) ذلك 
التطور قائلا: 
١والقدربة‏ ابندعوا بدعتهم فی زمان الحسن؛ واعتزل 
راصل عنهم؛ وعن أستاذه بالفول منه بالئزلة بين 
المنزلتين. فسمى هو وأصحابه معئزلة. وقد تتلمذ له 
زيد بن على وأخيل الأصول. فلذلك صارث الزيدية 
كلهم معتزلة . ومن رفض زيدا بن على لأنه خخالف 
مذهب آبائه فى الأصول وفى التبرى رالشولی! وهم 
امل الکرفة؛ وکانرا جماعة سموا رافضة. ثم طالع 
بعد ذلك شيوخ المتزلة کثب الفلاسفة حین 
نشرث أبام المأسون فخلطت مناهجها بمناهج 
الكلام؛ وأفردنها فنا من فنون العلم؛ وسمتها باسم 
الكلام. إما لأن أظهر مسألة تكلموا فيها وتقائلوا 
علیها هی مساألة الکلام؛ فسمى النوع باسمهاء 
راما مابلتهم الفلاسفة فی لسمیتهم فنأ من فون 
علمهم بالنطن, والنطن رالکلام معرادفان"۴۱۳. 


د انغرس ذلك الفكر التأملى فى عالم الأوب40!؟, رقد 
سجل الجاحظ فى كثابه (البيان والتبيين) مرحلة أولبة 
لتطور نغيرات المناظرات الشعرية (التغيرات الجدلية الشعرية) 


۳۷۱ 








سوزات مک ده 


بين الزنديق بشار بن برد ولشاعر العشزلی صضوان 
الأنصارى"''. 
وفى قصيدة لبشار- لم يصلنا منها سوى هذا البیت - 
يحارل أن يبرهن على أفضلية النار على التراب؛ فيقول: 
الأرض مظلمة والئار مشرفة 
والدار معبودة مذ كانت لیا ۲۰۱) 


وبمكدنا أن نحفلى ببائى القصيدة فى رد صفوان 
الأنصارى بدشكك جزلى على الأنل. فمحاججئه نسم 
بمزیح جذاب من عداصر القصبدة العرببة الكلاسيكبة 
المتنوعة؛ فأنواعها وموتيفاتها ند مورت الآن فى دفاع 
جدلی قوی عن الأرض والإسلام من ججائب؛ وضد الثار 
والكفر من جانب آخرء ويفتئح صفوان قصيدئه مخاطباً 
بشارا بقول""؛ 
زعمت بأن الدار اکن عنصرما 
وفى الأرض مها بالحجسارة والزند 
ويخلن فى أرحسامسهسا وأررمها 
لم يسدأ فى الداع عن الأرض بتبنى أسلوب المديح 
الكلاسيكى فى وصف الطبيعة؛ فإن لم يكن فبما يطابل 
أسلوب ١الرحيل1.‏ يقول: 
ویسری علی جلد یفیم حزوزه 
تعمج مام السسبل فى صب سرد 
وفی الحسرة الرجلاء تلقى معادناً 
لهن مغارات تبخسن بالنقد 
وقد نوصف الحجارة الكريمة والأصباغ والأاضيب 
القيمة والمعادن النفيسة بوصفها [ موازية] لفضائل الممدوح. 
یفول: 
رکل فلز من نتاس رانك 
ومن زئبق حى زنوشت‌ادر بسدی 


۳۷ 


ولكن الأرض الأم التی بموزها سحر المحبوبة ذد نفلت 
غرستها ‏ فوق ذلك - من لربة النسيب. يقول: 
من الذهب الا بریز والفضة التی 
تروق ودسسبی ذا القفناعة والزهد 
ترى العرف منها فى المقاطع لالحاً 
كما قرت الحسناء حاشية السرد 
والأرض لا مختوى على الكنوز الترابية وحسب؛ ولكنها 
كذلك مفر العناصر الى نترسط بين هذه الحياة» رالکنوز 
الأبدية لعالم الآخرة: 
رنیها مقام الخل والركن والصفا 
وبعد أن بنشهی صفوان من مديحه الأرض المفعمة بكل 
رموز الفوى الأبدية السغلية؛ بنطلق إلى هجاء بشار هجاو 
يعكس الآراء السياسية والدينية الراهنة!؟'2. يقول: 
اجمل عمسررا والنطاسى راصلا 
كأتباع ديصان رهم نمش الد 
وتمكى لدى الأفوام شنعسة رأبه 
مر النفسوس إلى الرد 
فيا ابن حلیف الطین واللؤم والعمى 
وأبعسد لق الله من طرق الررشد 
آنپ جو ابا بكر وتخلع بده 
هلآ ونم زو کل ذلك إلى برد 
ترائب أئنماا وأنث شنت 
رأفسرب خلق الله من شبه الفسرد 
رنزردنا هانان الصیدتان بما بدعم فرضبئنا التى نرى أن 
تلك اللحبة- وعلى نحر أدق ےہ تلك الدائرة الممتزلية 
الم ركزة يكثافة في البصرة؛ هى التى أفرزث شعر البديع 
الأول او [تلنقل] نموذجه الأولى احتذی . proto - badic‏ 
وعلاوة على ذلك: فقد بيئا أن ليس من أبرز ملامح ذلك 
الشمر كوله أنسانا بلاغية؛ من مثل ؛ 


اا سسسسسسسسسسسسسسصس سح إفادة صراة ابد 


ا دمج مبادئ الجدل المنطفى والفكرى الديئى . 

"١‏ المالجة الاستعارية الحرة البارعة للنوع الأدبى التقليدى 
وعناصره احركة؛ من أجل التعبير عن أفكار اجتماعية 
ولقافية معاصرة ؛ أعنى العقيدة السياسية الدينية الرائدة 
الى نضع الإسلام فى مقابل الزندقة التى عبرت عنها 
اصطلاحات «الجحيم السائ القديم؛ 5606 فاه 
chthonism‏ ئى مقاېل عبادة النار الزرادشئية. 
لفد بلغ المعتزلة فى النصف الأول من الفرن الشالث 

الهجرى ‏ خلال حكم الخليفة المأمون والمعتصم والوائق - 

غاية فونهم السياسية. وفى سئة 7١17ه‏ اعت المأمون 

المروف برلعه الشدید بالفكر الدينى العقلى فكرة الاعتقاد 
بخلق الفرآن علانية؛ فسار فى ركاب عصر الاعشرال 
وتزعمه. وفى سنة 111ه عين ابن أبى دؤاد ناضبا 
للقضاة؛ وجعل الاعتقاد بخلق الفرآن ملزماء ومن ثم فقد 
استهل عصر احنة بالسوال الذی اشتهر به شهرة أدانئه؛ 
وكان سببا أودى بحياة الإمام أحمد بن حنبل. وقد ظل ابن 
أبى دؤاد فى منصبه قاضيا للقضاة فى خلافة الممتصم 
والوائق: ثم أقيل فى خلافة المتوكل لاعثلال صحته. وما 
كان للعصر العتزلی آن يدوم للأبد؛ ففد تخلى الوائق عن 
اعتقاده فى خلق القرأن قبل موه بفشرة وجيزة سنة 
۲ص فحانت نهاية الفثرة المتزلية سنة ۲۳6 ه؛ عندما 
وضع التوکل حدا للمحنة؛ وامتنم عن الحکم علی من 

قال بخلق القرآن بالتعذیب حتی الوت"۳۳*. 
وما يدعم برهاننا على العلافة بين المعتزلية والكلام 

وشعر البديع ازدهار أبى تمام؛ أكثر شعراء البديع حماسة 

للتجديد فى أثناء هذه الفترة خخاصة. لقد توجه بالمديح فى 
ثلاث من قصائده إلى الخلفاء المعتزليين الثلائة؛ وإن كان 
قد خخص المعتصم بالكثير من قصائده المحكمة؛ كما يشتمل 
دبوانه على الكثير من القمصائد التى خصص بها فاضى 
القضاة ابن أبى دؤاد والشاعر الوزبر الزبات؛ وكشييرا من 


رجال بلاط الممنصم وقادئه. وعلارة على هذاء فعيوت 
نصائد أبى نمام من مثل مطولئه فى عمورية رقم (؟), 
ومطولته فى حرق الافشین رفم (۲۷()۷۳), ۷ تعرض أنماطا 
من الاستعارة والنشبيه يمكن نتبع أصصلها فى التأويل المعثزلى 
رحسب: بل نجدها تعميز فى الشكل وامختوى بالجدل نفسه 
بين الإسلام والكفر الدى ألفيناه فى شعر الخصومة بن 
بشار بن برد وصضوان الأنصارى. ولربما يكون حرص 
الممنصم على الرابطة البصرية مدعاة سخريئه فى الفسقرة 
العالية : 
١حدئنى‏ الحسن بن وهب» قال؛ 


قلت لأبي نمام: آنهم المتصم بالله من شمرك 

شیدا؟ فال: استمادنی ثلاث مرات. 

وان أسمج من تشکو البه هری 

من كان أحسن شی عنده المذل 
واست‌حسنه؛ لم ال لأبی دژاد: با آبا عبدالله؛ الطائى 
بالبصربين أشبه منه بالشامیین؛ !۲۳۹ . 
ذلك أن شمر أبى تمام كان أعلق بعلم الكلام الخاص 
بمعتزلى البصرة منه بالبدوية الأموبة فى موطنه السورى, 
ولو تمولنا بعد ذلك إلى ملاحظات الجاحظ على 

دالکلام؛؛ فسنرى أن الكثابات الأدبية النابشة فی وسط 
العصر المعتزلى كانث على وعى بالعلاقة المتبادلة بين التطور 
الموازى والمواكب لتطورات العلوم والفنون. ولم يكن شعر 
البديع بالنسبة إلى الجاحظ غرييا أو مصطنما؛ فاللغة العربية 
إبداعية خلاقة بالسليقة. وبعبارة أخخرى؛ لا بننسب الإبداع 
إلى قدرة الله الخالقة وحسبء بل ينشسمى كذلك إلى 
الإبداع الأدبى الخالد. وفى فقرة يوضح فيها الجاحظ 
ضرورة مطابقة الكلام لمفتضى الحال يقول؛ 

«نإن كان الخطيب متكلما يجيب ألفساظ 

المتكلمين؛ كما لو أنه عبر عن شئ من صناعة 


۳۷۳ 





سوزان : ۳ یک فد 


۳۷ 


لکلام؛ واصفا أو مجيبا أو سائلا؛ كان أولى 
الألفاظ به ألفاظ المتكلمين إذ كانرا لعلك 


العبارات أفهم؛ وإلى تلك الألفاظ أميل وإليها أحن» ' 


ها اشند, وان كبار لمتكلمين ررؤساء النظارين 
كائرا فوق أكثر الخطباء؛ وأبلغ من كدير من 
البلغاء» وهم تخيروا ثلك الألفاظ لتلك العانی » رهم 
اشعقوا لها من كلام المرب تلك الأسماء. رهم 
اصطلحوا على نسمية مالم يكن له فى لغة العرب 
أسم ) فصاررا فى ذلك سلفا لكل خلف؛ رقدوة 
لکل تابع. رلذلك فالرا المرض؛ و ١الجوهر؛؛‏ 
والیس) و «لیس!؛ وفرقما بين (البطلان 
واالسلاشی!؛ وذکردا «الپذیةا ر االهسویةا 
ووالماهية؛. وكما وضع الخليل بن أحمد لأوزان 
الفصيد ونصار الأرجاز ألفابا ... وكما سمى 
الدحوبون فذكروا الحال؛ و ١الظرف»‏ وما آشبه ... 
وكذلك أصحاب الحساب قد اجثلبوا أسماء 
وجعلوها علامات للتفاهم ... كما قال البعض 
بمن خطب على منبر ضخم الشأن رفيع المكان 
ففال: الم إن الله... بعد أن أنشأ الخلق وسواهم 
ومكن لهم لاشاهم فتلاشوا؛ ولولا أن المتكلم انتفر 
إلى أن يلفظ بالئلاشى لكان ينبغى أن يؤخحذ فوق 
يده؛ وخطب آخر وسط دار الخلافة فقسال فى 
خطبته: :وأخرجه الله من باب «الليسية؛ فأدخله فى 
باب ؛الأيسية؛ . وانما جاوزت هذه الألفاظ فى 
صناعة الكلام حين عجزت الأسماء عن انساع 
المانی, وند محسن أيضا ألفاظ المتكلمين مثل فى 
شعر أبى نواس؛ وفى كل ما قالوه على جهة 
التطرف؛ والتملح؛ كقول أبى نواس : 
وذات دا ررد 
توو ا هك 





تف انات 
تال 
رالسسن فى كل عضر ,4 
مړا ماد مردد 
ومثل قوله ؛ 
باععائ د لقلب منى 
هلا ند کرت الا 
نرکت فلبی فلیسسس لا 
تالا الا 
كال ي ا 
انز فى اللفظ من لا(5", 


ولايهم أن الجاحظ يمالج تجريدات مصرغة 
ومستخلصة من مادتها المتشكلة؛ رهذا بالضبط ما يلحظ 
من أمثلته فى البديع (ذكر هذا سابقا)؛ الذى كان فی 
رأيه إلباس المجرداث ثوب التسميات الملموسة. وهكذا 
یعرف الجاحظ دور الكلام؛ بوصف» اسشخلاص . 
المفهومات الجردة الئى لم تكن قائمة من قبل فى اللغة 
والشقمائة العربية ومبحها أسماء. وبالإضافة إلى فهمه 
التطور الشاریخی ‏ کان الجاحظ على رعی بالعلاقة ببن 
أنكار المتكلمين وأعمال النحوبين وسعيهم إلى التفعيد 
للنحو العربى والعروض . وعلاوة على ذلك؛ وبغض النظر 
عن عزل ثللك الأنظمة عن الفن؛ فالجاحظ بعزز بالوثائق 
دخول مصطلحات جديدة وأفكار جديدة فى الشعر والنشر 
ويستحسن التمهيد لها. ويبدو أن الجاحظء فى المقام 
الأول؛ رأى فى اللغة والثقافة العربية كائنات حبة مثل 
غذاری یی نواس سحرهن آبدی لا ينفدء فى نمو متصل 
بما تضمنه الغمرض من تمد واضمحلال. ومن الهم 


.أن نشير إلى أن تصور الجاحظ اللغة فی حالة من الشدفق 


الحى الأبدى فد مكمه من الاعشفاد العشزلی بخلق 
الفرآن. نفد کان شيجة طبيعية للاعتفاد بخلق الفرآن 
الذى سرعان ما وصف بالتشدد وجود لغة تامة سرمدية 
كاملة؛ ليست فى ححاجة ۳ تعبیراث جديدة؛ ولا نسمح بها. 


ولاجمال منائشتدا الداگرة حول البدیم حتی الآن» 
فقد بدأنا بعبارة مسلم بن الولید؛ والفقرة الخاصة ببشار 
این برد الفشبسة من (کشاب الأغانی) التی توضح 
الأصل اللغرى للبديع ونطوره من حيث تصصوره فى 
البداية نمعلا إبداعيا جدیدا فی الشعر. ومع ذلك؛ فأولى 
الملاحظات النقدية بشأنه؛ أعنى ملاحظات البديع؛ نشير 
إلى أنه قد عده تطوراً عقليا للمفهومات المجردة نحو 
التشبیه والاستمارة؛ ولم یکن هذا من وجهة نظر العتزلة 
جدیدا» وانما هر آثبه بتشخیص صفات الله ومجسیدها 
فى القرآن. ومن لم» فهو خخاصية بارزة ورائعة تميزث بها 
اللغة العربية. لأن الإبداع كان بالنسبة إلبه لصيقا 
بمفهوم الإبداع بوصفه الصياغة الخبالية للتعبيرات 
الجديدة؛ بأكثر ما يعد مجلا تاريخيا لأسلوب أدبى جديد 
ظهر فى أواخر القرن الثانى وأوائل القرن الثالث الهجرى. 


وفی رأیی» پمکننا آن نسستدتج من فسهم الجاحظ 
رتعریفثه آن شعر البدبع فن شمری بشمیز بما تمیر به 
الفكر الجدلى المجرد الذى ألفيناه فى التأويل المعتزلى؛ 
وفى الفكر الدينى العأملى؛ أى «الكلام ؛ بسامة. ومن 
الواجب علیدا - برغم هذا أن نؤكد أن أسلوب البديع 
كان فى الحقيقة ظاهرة تاربخية جديدة» شأنه شأن 
صياغة المعتزلة التأويل7""؟, ومن الجدير بالتدويه؛ بالإضافة 
لما سبق» أن عملية التنظیر و حدید المفاهيم التى وصفها 
الجاحظ تتفق علی نحو لافت مع تلك التطورات التی 
عزاها اإيريك هيفلوك؛ فى تطور الأدب والفلسفة 
الإغريفية الكلاسيكية إلى الانتتقال من الشفاهية إلى 
المرحلة الكتابية (۲۳۸. ومد الدلیل الظاهری للعلافة بين 
دالکلام؛ر «البدیع) فى آراعر الفسرن الشانی الهجری 
وأرائل الفرن الثالث فی البصرة وبغداد فى مواكبة نطور 
الکلام العتزلی وشعر البدیم (وموازاة الواحد منها في 
تطوره الآخر)؛ وفى العلافات الوطييدة بين كبار 
شخصیات أصحاب فکرة البديع والشخصیات المتزلية 


الفيادية منها والسماسية؛ آما الدلیل الخفی فنلمسه فی 
مراحله الأولية فى قصائد بشار التى تعبر عن الخصومة 
بينه وبين صفران الأنصاری» مثلما مجده فى أبياث بشار 
اللشفرقة التى علق عليها الجاحظ. أما الدليل الذى 
نستمده من عصر نضح أسلوب البدیع فنستمده من 
قفصائد أبى تمام الكبسرى. وهكذاء وبالرغم من أن 
الجاحظ نفسه لم يضم تعريفا للبديع؛ فإن المزاوجة بين 
البرهان التاريخى وملاحظات الجاحظ نافذة البصيرة» 
نشیم إلى الطريق الذى يدو ثمهدا لإصداره مثل هذا 
التعريف. 

ومن أكثر مادعم العلاقة بين شمر البديع والفكر 
التاثر بالاعتزال عجز الکتابات اللقدية فی آثناء فشرة 
اببعاث الانجاه الششدد التی تلت الفشرة الاعشزالية ما 
ساعد على بلوغ قدر من الادراك رالفهم ملائم لشعر 
أبى نمام حاصة؛ وأسهم فی صباغة مفهوم شرعی ما 
لأسلرب البديع عامة. وکان هذا هو الحال عندما کفت 
المناهج التاوبلية العتزلية عن التحکم فی الفکر النقدی؛ 
ومن لم غابت آدوات فهم شعر البدیع ونقییمه. 


ابن العتز وکتاب البدیع ؛ 

ان تأثیر ما قد بصطلح علی تسمینه بانبعاث الاتماه 
التشدد فی فهم شمر البدیع قد يبدو أوضح إذا راجعنا 
( کتاب البديع) لابن المعتر. كان ابن العتز (ت۹۲٩۲‏ هه 
۸ ,م) أميراً عباسیا حکم لیوم واحد بصفته الخليفة 
«التصف بالله» . وند كان هو نفسه شاعرا کما كان 
اقدا آدبیا ورجل لقافة. و( كتاب البديع) الذى ألف عام 
4 ه أول سابقة من نرعها لوضع تعريف للشعر 
الجديد؛ ومن ثم فقد وضع أسسا احتذاها النقاد من ٠‏ 


(۳۹( 
بعد . , 


كان ابن الممئز معنيا بتأبيد شرعية الشعر الجديد 
واجازنه ؛ كما اهتم بمن يحطون من قدره من ادعوا 


۳۷۵ 








سوزان . عا مة ۱ 


خروجه علی حدود التقلید الشمری العربی» ۲ ادعوا أنه 
بمثل فسادا داخل التفلید ("۲۳. وکما ذکرنا من قبل» 
فالتقلیدیون الشمسکون بعدم خلت القرآن ترعموا نصورا 
بلعربية براها لغة کاملة بل مکتملة قبل «الخلق» . رلهذا؛ 
فأية تعبیرات جدیدة أو إبداعات كانت بذاتها وبطبيعة 
الحال ضربا من الخطأ اللغوى والإثم الأخخلاقى. والبديع 
فى أصل معناه اللغوى يعنى شينا جديدا فى الشعرء 
خلافا أو إبداعيا ومن لم؛ فقد أصبح مرادفا للبدعة أى 
الضلالة. وفى مثل هذا المناخ كان على ابن المعتز إن أراد 
أن يدافع عن شعر البديع الجديد أن يشبث شرعيثه؛ 
ریژسس دعراه علی عکس ما بفترض اسم «البدیع», أی 
على نفی جدته علی الاطلاق . رلهذا نقد استند فی 
دفاعه على أساسين ؛ الأول؛ أن أسلوب البدبع يتكئ 
على توليد أنساق بلاغية بعينها وعلى الزخارف. والثانی» 
أن نلك الأدوات أو الأنساق بذائها ليست إبداعات من 
صنع شعراء البديع؛ بل هى مثوفرة فى المصادر العربية 
القديمة كالقرآن والحديث وأقوال صحابة رسول الله؛ 
والشعر الفسديم وكلام الأعراب. إن موقف ابن العتز 
الوروث الرجعی برمی الی توفیسره الشدرج التفلیدی 
للسلعلة الديية / اللغسوية ]hlerrehy[‏ يدر هذا فى 
الجملة الافتناحية من کنابه ۱۲۳۱۱ 


١رقد‏ قدمنا فى آبواب کتابنا هذا بعض ما وجدنا فى 

الفرآن واللغة وفى أحاديث رسول الله صلى 

الله عليه وسلم؛ وكلام الصحابة والأعراب 

وغيرهم؛ رأشعار المتقدمين من الكلام الذى 

سماه انحدلون البدیع. لیعلم أن بشارا ومسلما 

وأبا نواس ومن تقیلهم وسلك سبیلهم؛ لم 

يسبقوا إلى هذا الفن؛ ولكده كثر فى 

آشمارهم فعرف فی زمانهم حتی سمی بهذا 
الاسم» فأعرب عنه ودل عليه 9" , 

وفى اندفاع ابن المعثر المنحمس ليؤكد للبديع شرعيته 

ویمکن له؛ نراه قد جرده من هويته الحقيقية؛ أى من 


۳۷۹ 





جده وابداعیته. وما وصفه (کشاب الأغانی) بالجدة 
والابداعية ورای فیه الجاحظ ملمحاً فذا من براعة اللغة 
العربية وتطورا متصلا ومتجددا أبدا لتدفق حيربة اللغة مما 
بمکنها من أن تطرق سبلا جديدة؛ قد نقلص إلى مجرد 
لوليد صیغ من صیغ سابقة أو ضرب من ضروب الألعاب 
السحرية وحسب. وقد كان ابن المعتر مدركا وجرد بعض 
الاختلافات بين الشعر القديم والشعر الجديد؛ وإن كان 
بردها أساسا لعدم الحذر؛ والحماس الزائد؛ وما يعد فى 
النهابة ضعفاً فى الذوق. يقول: 


ئم إن حبيب بن أرس الطائى (أبا تمام) ؛ 
من بعدهم؛ شغف به حتى غلب عليه وتفرع 
فيه, رأكشر منه فى بعض ذلك وأساء فى 
بعض . ونلك عقبى الإفراط وثمرة الإسراف. 
وإنما كان يقول الشاعر من هذا الفن البیت 
والبيئين من القصيدة. وربما قرأت من شعر 
أحدهم قصائد؛ من غير أن يوجد فيها بيت 
بديع؛ وكان يستحسن ذلك منهم إذا أتى 
نادراء او بزداد حظرة بين الكلام 
المرسل27"' , 

ويواصل المإلف الحديث فى مقدمته ضاربا بعضا من 

الأمثلة. بقول؛ 


امن أمثلة كلام البديع (البلیغ) فرله تعالى 
١وإنه‏ فى أم الکتاب لديا لملی حکیم) . 
ومن شعر البديع ؛ 
رالصبح بالک و کب الدری منحور 
«وإنما هو املتعارة الكلمة لشئ لم يعرف بها 
وجناح الذل. ومثل قول القائل : «الفكرة مخ 
. العمل»؛ فلو كان قال ولب العمل؛» لم يكن 
فا ۰ ون البديع أبضا لجنيس ؛ 
والمطابقة. وقد سبق إلبها المنقدمون» ولم 
پستگرها احدئون؛ وكذلك الباب الرابع 
والخامس من البدیع» (۳۵, 


ال سس ب بحب ب ب [فادز صیاغة البدیع 


ويكمن الامثياز الوحيد لفهم ابن المعثز على أى 
شرح أو تعريف لأسلوب البديع في الاخيلاتف فى عدد 
تنصنيفات الأشكال البلاغية*"' . أما بقية الكتاب فتنقسم 
لخمسة فصول يفرد واحداً منها لكل نسق من الأنساق 
البلاغية التى ارتضاها واختارها اختیاراً عشوائیا رهى ؛ 
الا ستعارة؛ والتجديس ؛ والمطابقة » ورد أعجاز الكلام على 
متفدمها: والذهب الکلامی"۲۳۲. وبلی تلك الفصول 
الخمسة فسم يمالج فيه اثنى عشر نوعا من «محاسن 
الکلام) ؛ ما قد أضافه ابن المعثر للبديع - كما صرح هو 
بینما عدها آخرون من سس (۳۷. 


والنص من بعد التعریف التمهیدی للشکل البلاغی 
أو رصفه فی الفصل الذی آفرد لداقشته لا يزيد عن كرله 
عرضا ألياء يبدأ تدريجيا بأكثرها نوليقا حتى أثلها؛ أى 
فى القرآن والحديث وأقوال صحابة رسول الله رشعر 
القدماء ونشرهم لم شعر المحدئين ونشرهم. وبمد الأمثلة 
الجديرة بالثناء المتدرجة على هذا النحوء يلى قسم أقصر 
من الأمثلة الئى تستحن التوبيخ بهدف أن يتجنب القارئا 
مثل نلك المزالق الشعرية (78). والأمثلة من الفئة الأخيرة 
- كما ترنع- مستقاة من شعر القدماء 
وامصدلين وحسسب؛ دون الاقشباس من أی مصدر 
دینی » 

آما آبر تمام» فيزخر الكتاب بأمثلة من شعره ی ذکرها 
ابن العشز مشفوعة بتصنیفانه التی ترجح نفونها علی 
غيرها من الأمثلة الرديقة (2)9. 

ويلتحم هذا مع أفوال المؤلف فى المقدمة الى ترى أن 
عطأ ی تمام یکمن فی الاسراف فی البدیع والافتشان 
به, اکثر ما یکمن نی الانزلاق إلى صياغة أبيات رديدة 
پأسلوب البدیع. 

وکما نتوقع من مقدمة ابن العتز؛ لا پلتفت من ثم 
نی فصل الاستمارة لأی تطور تاربخی فی اللسق نفسه؛ 


ومادام قد قصر معالجته على الدسق وحدهء فذلك لأنه 
إما لم يلحظ التغبر النوعى فى الاستعارة من القدماء 
للمحدلین أر لاه لم يمره اهتماما؛ فقد انصب جل 
اهتمامه علی مناسبتها تمریفه لباها ب- «استمارة الکلمة 
لشى لم يعرف بها من شئ قد عرف بهاء”'!". وها 
بالرغم من أن عفد مقارئة بين الاستمارة فيما أورد ابن 
المتز من أمثلة الفدماء وأمثلة احدلین یکشف عن 
اختلافات أساسية لدی کل منهم (۱۱.. 
إن رد الموت والفناء للزمن والمصير فى مشلين أوردهما 
ابن المعتز من شعر أبى تمام من قوله؛ 
- أمطرتهم عرماث لررميث بها 
يوم الكربهة ركن الدهر لالهدما 
- متى يأنك المقدار لا تك هالكا 
لكن زمان غال مثلك هالك 48 


بس لجسيدا بسيطا للمجرد من مثل ما أورد ابن 


المعثز من شعر القدماء؛ كقول أوس بن مغراء؛ 


يشيب على لوم الفعال كبيرها 
ويغذى بشدى اللؤم فيها وليدها 
وقول أبى ذؤيب الهذلى : 
وإذا المنية ألشبت أظفارها 
أل کل = لا تفع ۳ 
فبيت أوس بن مغراء پشتمل علی بدیل استعاری للفيمة 
الأخلافية الخاصة بالقوت؛ وهذا من باب أن ضمف 
الفوت بورث ضعفا جسمايا مثلما تورث التنشئة غير 
الأحلافية فسادا روحیا؛ فهو الرازی الأحلاقی لفولهم 
«أت ما تأکل». آما فى بيث أبى ذؤيب فنجد أن سید 
المصير فى صورة طبر جارح صورة شعرية شائمة لصفر 


معركة القئال؛ وهو مجاز مرسل الموث حتمی ٩‏ فد عبر 


عنه عامة بصورة نصف طئرا جارحا فى حالة بعينها؛ إذ 


۳۷ 





سوزات شي كي مدد 


بنشب مخالبه فى فريسته. إن المثلين اللذين بمدح فيهما 
أبو تمام الخليفة بما يبدو على عكس المدح؛ إنما يعبران 
عن المطالب العباسية السياسية وخصومات المتكلمين 
الفكرية الدينية , 

فالمئل الأول يحتفى بقدرة الخليفة الخارقة ؛ من 
حيث إمكانه أن يغير المصير: بمثل ما يمكنه أن يدك 
حصنا من الحصرك. ری المثل الشانی بحرض الشاعر 
الخليفة ومصيره الواحد منهما على الآخخر كما لو كانا 
بطلين فى معركة كرنية ينهيها بانتصار الخليفة . وهكذا 
يعبث الشاعر بمفهوم الخلوه وكذلك يعبث بمسألة 
كانت موضع خحلاف أوسع بین المتكلمين تدور حول 
الزمن ؛ أمطلق هوام محدرد ۹ مثل تلك المفهرمات 
امردة مثل «مخلل» الزس او «ندمير المصير) لم بفکر 
أحد فى الجاهلية فى التعبير عنها على الإطلاق؛ هذا لو 
أقررنا بنتائج أُوح وهيفلوك حول الشفاهية الأولى!4؟ . 

لم بقلب أبو تمام معنى شعريا جاهليا مألونا بأن 
جعل المصير ضحية بدلا من كونه رسول الموث والخراب 
وحسب؛ والما راه شد عبر من حلال هذا الفلب 
البلاغى بدقة عن لك المبادئ التى ميزت الدولة العباسية 
ثقافيا ونکربا وإبديولوجيا وأخخلافيا من القبلية الجاهلية. 


وبعبارة أخرى» ليست بنية النسق البلاغى وحسب ما 
ميز البديع العباسى عن الشعر الجاهلى» بل الأفكار التى 
حملها هذا الشعر وعبر عنها كذلك. وبإيجاز» يمكن أن 
تقول إن الأداة هى الرسالة والمذهب الكلامى هو الرسالة 
وهو وسيلة إبلاغها. 

وتختلف استعارات أبى ثمام كذلك عن نوع ما 
ضرب له ابن المعتز مثلا من شعر القدماء. ومن مثل نلك 
الاستعارات التى يحل فيها موضوع ملموس أو محسوس 
امحل آخر استمارة امرئ القیس لبط ء حركة الليل 
ولقلها حرکة الجمل الناهض بشقل بنرء بکلکله؛ أز 


۳۷۸ 





استعارة لبيد لانفلات الريح الشمالية صورة راكب 
منسل . يقول امرؤ القيس ؛ 
نفلت هه دا تمطی بصلبه 
واردف اج زا وناء بکلکل 


ربفرل لبید: 
وغداة ربح فد ک‌شسفت وقرة 
إذ أصبحت بید الشمال زمامها (۲۹۹. 


ذلك التغير النوعى فى سمات الاستعارة نما بشیر 
إلى ذلك التطور المنطقى للاستعارة الذى أرسى قواعده 
عبد الفاهر الجرجانی فی کتابه (أسرار البلاغة) إذ بقل 
من : (۱) من الدرك الحسي للمعانی العقولة؛ ثم (۲) 
من الأشياء المدركة حسيا لأشياء مدركة حسيا مثلها غير . 
آن الشبه عقلی. ثم (۳) من العقول للمعقول. وقد يعد 
الااشمال [من ١‏ إلى ۲ إلى ۳] مدلا للتطور التاريخى 
لتجربد الفهم الاستعاری فی الشعر العربی " ۶ , 

وی الفصل الذی عقده للتجنیس بصیر من الواضح 
أن تفسیر ابن العشز البدیم بوصفه مجرد سماث 
وختصائص كمية لايبرر الظاهرة أو يشرحها شرحا مناسباا 
ذلك أنه يتجاهل فى المقدمة وفرة الأنساق البلاغية التى 
استخدمها أبو تمام فيعزوها مجرد الشغف والافتئان. لكن 
قصرر نظرية ابن المعشز ومنهجه قد بدأ فى الانضاح 
بالفمل بادعائه آن الاختلاف بين شعر القدماء وشعر 
البديع يكمن فى عدد الأنساق البلاغية فى كل قصيدة؛ 
لم فى نزوعه لمعالجتها وحسب فيما اقتبس من أبيات. 
علارة على ما جده من دلیل » فی نصله عن الاسنعارة) 
على رفضه الاعثراف بأی اخشلاف نوعی فی الأنساق 
البلاغية ذاتها. نمن الصادرة علی الرأی فوله السبق 
بمدم وجود اختلاف بين الشعرین. بینما یمیز بین نوعین 
من التجئيس احدهما مؤسس على الاشتقاق؛ حيث 
تجانس كلمة كلمة أخرى نشترك معها فى الجذر وفى 
بعض من معناهاء والآخر مؤسس على مجخائس كلمشين 
فى تأليف الحروف دون المعنى . يقول ؛ 


دس سس سس فادز صيافا لبدیع 


«التجنیس آن مجیء الكلمة انس آحری فی 
. بیت شعر وکلام؛ ومجانستها لها أن تشبهها 
نی تألیف حروفها علی السبیل الذى ألن 
الأصمعى كناب الأجاس عليها. وقال 
الخليل: الجدس لكل. ضرب من الناس والطير 
والعروض والنحو. فمنه ما تككون الكلمة؛ 
انس آخری فی تالیف حروفها وستناها 
وبشتق منها مثل قول الشاعر: 
أو يكرن بشانسها فی تالیف الحسروف دون 
المعنى مثل قول الشاعر ؛ 
إن لوم العاشق الوم 
لوم مخففه من ل و م من الجدر ل أ م. من 
الجشم رالبخل» 9 
باخمعبار أمثلة س جيس آبی تمام ما آورد ابن 
العتز فی مناسبات عدة؛ یتضح نها ذات طبيعة تتمیز من 
نمط التجنيس الغالب على كلام القدماء . یقول: 
- وبوم أرشق والهيجاء قد رشقت 
من المنية رش قأوابلا نصفا 
- إذا ألجمت يوماً لجيم وحولها 
بنرالسمن نجل اسان النجس‌الب 
سعدبت غربة النری بسعاد 
فهى طوع الإنهسام والإنجاد 80؛) 
إن أبرز حصائص التجنيس «التوربة» عن الأسماء 
الصريحة؛ وهى من حصائص أسلوب أبى تمام التى مجح 
عبد القاهر الجرجانى فى ملاحظتها والتعليق عليها. 


ارهذا كماجّده لأبى ثمام إذا أسلم تفسه 
للتكلف؛ ويرى أنه إن مسر على اسم موضع 
يحتاج إلى ذكره؛ أو بتصل بقصة يذكرها فى 
شعره من دون أن يشتق منها نيسا أو 
يعمل فيها بديعاء فقد باء بإلم» وأخل بغرض 
نما 8 
أما ما فشل ابن المعئز والجرجائى فى إدراكه وفى 
أخيذه فى الاعتباره فتغير الوعى من الشاعر الجاهلى حتى 
الشاعر العباسی. ومایمزره الجرجانی للخیال الشخصی 
واستسلام الشاعر للتكلف؛ ليس فى الحقيقة سوى 
انعكاس لظاهرة تاريخية ١‏ أعنى عصر التنظير الذى 
صحب إرساء دعائم «الكشابية؛ وراکب - علی وجه 
الخصرص س نطور علوم اللغة ومن بينها الاشتشفاق. 
لاشاعر من شعراء البلاط فى الفرن الشالث الهجری - 
مهما صغر شأنه - يمكن أن يجهل نلك التطررات. إن 
مجنيسات أبى تمام لا تعبر عن مجرد لورية وحسب؛ بل 
نعبر كذلك عن الفهم الاشنقاقى الجديد؛ والوعى 
بالذات الذى تج عن علم الاشتقاق الججديد»؛ وهر يخفى 
نهائيا المفهوم اجرد للاشتفاق ذانه. ان انكباب الشاعر 
الصمم على استخدام ذلك اللسق - بالتحدید - هو ما 
يغرس فى الذهن تصد الشاعر الحفیقی للتعبير بحالات 
من التجنیسات عن القواعد اللغوبة المجردة من وراء النظام 
الصرفى للجذر الثلاثى الذى تتولد منه الكلمة العربية. 
ويكشف مئل أخخر من أمثلة مجنيس أبى ثمام عن 
تفاعل محكم بين المعنى الحرفى والمعنى امجازى الذى 
بری اشتقاق انجرد من افحسوس. بفول؛ 
. للحمالات رالحمائل فيه 
كلحرب لموارد الأعراد 600 
رهنا بصف الشاعر نوعین من ۱ الحمل ؛ الذى 
مخمله الأکتاف ؛ الأول مجازى «فحمالات؛ (التزامات أو 
طرف وخحفة دم والشانی حرفی «حماللا (حمالات 
السیف) . 


۳۷۹ 








سوزان یک شید 


وتعكس أمثلة القدماء ‏ من جانب آخر - مواضع 
فردية من التورية اکثر ما تعکس من عادة عقلية مستفرة 
للعفكير الاشتقاقى المجرد. ولهذا؛ فالمثل القرائى فى قوله 
نمالی؛ «وأسلمت نفسی مع سلیمان لله رب العالمين؛ 
يعد نورية بسيطة. ويشبه ذلك من أمثلة ابن المعئز على 
شعر القدماء بیت الشاعر الإسلامى المتقدم زياد الأعجم ؛ 

ونبفقهم يستسلصرون بكاهل 

وللوم منهم كاهل وسداء!!*) 

الذى يقسيم نوربة بسيطة بين الاسم كاهل» وكاهل 
بمعنى الكثف الذى يحمل حملا سجازيا من اللوم. 
رالثل خلو من الشلاعب و الشموض الذى يميز أسلوب 
احدئین. ولا يفيد فى هذا حتى بيث امرئا القيس الذى 
فيل إنه بشبر إلى إرسال فيصر له حلة مسمومة بهدف 
فتله'”*؟. وبالرغم مما به من التجديس المزدوج ؛ فليس 
سرى مجنيس استهلالى مؤسس على أبنية مترابطة؛ (فمل 
وصفة مؤكدة من وزن أفعل و(نفمُّل)؛ ألو أن 
(الطماح) قد عد اسما صريحا كلما قد لحظنا فى 
(کتاب الأغانی)(۳*الذی عده واحدا من بنی أسد الذين 
تسللوا بلاط البیزنطی ليثأر من امرئ القيس لقتله آخیه؛ 
هی توربة من باب ان الصاحب الاسم نصیبا منه) , آما 
سوضع القوة فى البيث فيكمن فى موضع أخرا فى 
استعارة اللباس للمرض. وقد ضاعت الاستعارة بين أقدم 
شروح البيت. يقول: 

لد طمح الطماح من 5 أرضه 

لبلبسنى من دائه تالا تسا 

رعند هذا الحد يصير لدينا دليل على النتيجة الثانية 
الأساسية لفهم ابن المعئز البديع فى تعریفه لاه (۱۲۶۸ 
أعنى أنه لم يدرك الفروق الكمية بين الأنساق البلاغية 
الئى شكلت اخثلافا أساسياً فى النوعية أى الحساسية 
مادام لا يعنى بمعالجة القصائد الكاملة. أما السورية 
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صدى و تعبيرا عن فقه اللغة والاشثقاق التحليلى 
المنهجى. ویمزز الملافة پین عملیاث الفکر اجرد 
الشحلیلی تلك التى تميز بها شعر البديع من جانب» 
ونظیرها ما تمیز به فکر العتزلة والشکلمین من جانب 
آحر؛ ملاحظة أن البيغة البصربة ذائعة الصيت التى أفرزت 
تلك الخصائص هى نفسها التى أخرجت مدرسة البصرة 
الجددة فی علم اللفة راشهو؛ وس أعلامها البرزین 
أعظم رجال الشخبات واللغة مثل ألى عمرر بن العلاء 
(ت ۵4اه ۷۷۰ الالام), وحواريه الأصمعى (ت 
ه810 م)؛ وكذلك الخليل بن أحمد (ت 
ه/ااه/ ١5/م)‏ الذى كان من تلامذة أبى عمسروء 
منهجيا لبحور الشعر العربى (العروض»» وللميذه سيبوبه 
حتى يومنا هذا وليقة النحو العربى 2"*7. ولا عجب إذن 
أن أظهر ورثة مثل هذا التفلید التحلیلی النهجی شيئا من 
انتقاد البراءة فى تعاملهم مع اللغة. وبعبارة آخبری» 
يمكن أن نقول إن ذلك العدد الكبير من التجنیسات او 
من الأنساق البلاغية الأخرى فى شعر البديع ليس مرجعه 
التوليد الاغ عن الشغف والافتتان ؛ كما اعتقد ابن المعتر 
وعبد القاهر الجرجانى؛ بل هو بالأحرى نتاج عناية لازمة 
مستشرة بالعلافات اللغوية والمنطقية بين الكلمات؛ 
الاهشمام بالعبیر عنهما [أى العناية والعلاقات] . 
معالجته الاستعارة والتجئيس من نقص. ولمة برهان آخر 
- لم يلحظه ابن المعئز أو يلشفت إلبه ‏ على التطور 
النطفی والشاربخی فی شکل هذا اللسق. رما نضسمنته 
أمثلة القدماء من الطابقات البسيطة ما يعزى للفرزدق إذ . 
يفول : 

ف بح لإله بنى كليب إنهم 


لا يبفدرون ولا پف‌سون لجار“ 


تس تست فاد صيافة البديع 


ويوجد كذلك من المطابقة المركبة 2*7 ما تلمسه فى 
شعر الشاعر الأموى عبد الله بن الزبير الأسدى؛ واصفا 
امراة قد آذهلتها الحرب. بقول : 


نرد شسمورهن السود بيضا 
ورد ورجرههن البيض سودا 
وحتی هذا الطباق ال رکب - برغم ذلك - بعد بسيطا 
إذا ما فورن بشلاعب بشار بمفاهيم الشذ کر واللسیان 
والمسافة المحسوسة والاقتراب النفسى. يقول: 
حتام قلبى مشغيل بذكركم 
بهذى رتلبك مربوط بنسيانى 
لپفی علیها ولهفی من نذ کرها 
بدنو ناس رها منی وتنآنی 
إنى لمنتظر أتصى الزمان بها 
إن كان أدناه لا يصفر لحران080) 
حتى إذا أنينا إلى أبى نمام وجدنا ندرا أكبر من 
الشلاعب الاستعاری والشجرید فی الفاهيم الشاريخية 
والسياسية واللغویة. بفول : 
ورد عسیسون الناظرین مسب‌انة 
وقد كان ما برجع الطرف مكرم!؟*) 
وبالانشفال الاستماری من طرف لمعادله؛ نراه ينشقل 
من المطابقة بين فصيح وأعجمى للمقابلة التقليدية بين 
مسكن المحبوبة فى حالته الأولى؛ حيث كان موطنا لها 
نحل به مع قبيلئهاء وفى حاله الراهنة إذ غشيه الخراب 
واستحال أطلالا. والشاعر ‏ بالإضافة إلى ذلك - يقيم 
نوازيا بين سوتیف الأطلال الشفلیسدی من جسانب» 
والنغيرات السياسية والتاريخية التى خضعت لها الأمة 
العربية: عندما أنسحت حياة العصر الجاهلى العربية 
الخالصة ولغئهم فى العصر الجاهلى الطريق للبريرية 
والضعة؛ أى لتوطن الشعوبية ولثقافتها من جانب آخر. 


إن تتابع تلك الأمثلة يجعل منها برهانا على أن الشعر 
العربى قد شهد تطورا من أبياث تمتوى على مطابقة 
بسيطة إلى أبيات ذات مطابقات مشتقة استعاريا على قدر 
من التجريد والثر كيب , 

ولمة مشكلة انبة لكشف عن نفسها باخعتبار ذلك 
الشكل البلاغى؛ وتتمثل فى أن [همال الاهتمام بالعلاقة 
بين مطابقة بعينها والقصيدة الجعزأة منها إنما برد إلى 
عرل الأبيات عن سیانها الشعری؛ آمی مجرد زيئة أم هی 
تعبير عن مظهر من مظاهر بنية القصيدة الدلالية؟ 

ان الدراسات البدائية العنية بالشعر الجاهلی - ون 
أميزها دراسة کمال ی دیب وعدنان حیدر؛ والژلفة - 
برهن على أن حركية الفصيدة قد نستند فى أساسها إلى 
جدل مجموعة من الشائيات الجاهلية التقابلة! مشل 
الحياة /المرت: الخصوبة/ العقم؛ الطبیعی/ الثقافی التی 
نافشها ليفى شترارس» أو على وجه أحص ذلك الجدل 
الذى يرد فی باطن النم‌وذج الطقسی الضاص 
بالمض ىة 

ومن الواضح» فى حالة الشعر العباسى» أن عددا من 
قصائد أبى تمام قد بيت عن عمد من مثل تلك 
الششائياث المتقابلة بوصفها موضوعات رئيسية. ولذا » 
فالمطابقة التى نقع فى أبيات بعينها ليست من قبيل 
الزخرفة؛ بل هى عناصر دلالية ‏ شأنها شأن التصوير» 
وبنية القصيدة - تقوم بحمل رسالتها. ومن الأمثلة البارزة 
على هذا فصیده: اعموریة! (رفم ۳ التی تتبطنها 
موضوعات متقابلة من مثل المقابلة بين الإسلام / 
الكفر؛ وندعمها ثائیات مشقابلة آقل مساندة مثل 
لنائيات؛ الخليفة الممتصم/ الامپراطور البیزنطی لیرفیلوس» 
ونور/ ظلام؛ وذكر / أنثى.. إلخ. ولا يطرح ذلك البناء 
المؤسس بوعى على المتقابلات شكلا من «الجدل) 
والخصوبة الدينية االکلام ) وحسب ؛ بل يعكس كذلك 
ماجعل يندس من فكرالمائوية «الشنوية؛ فى الفكر 
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سوزان ۰ یک ۳9 


العباسی. ومن الثیر للسخرية أن بستغل أبو تمام تلك 
الفکرة اللحدة فی شکل شمری بفرض تمزیز دفاعه عن 
الخلافة الإسلامية. 

والصدف الرابع من نفسيماث ابن المعثز من البديم 
ارد عجز الكلام على صدره». ولايئسق هذا منطقيا مع 
جمله واحدا من اضما امن رئيسية للبديع» لأله يفتفد 
القيمة الدلالية للأقسام الأخرى. ومعالجة ابن المعثز له 
بعيبها ‏ على أية حال - الأخطاء نفسها التی شابت 
معالجاله السابقة؛ إذ يفشل فى أن يميز بين أمثلة من 
مثل قولهتعالى: 
ارانظركيف فضلنا بعضهم على بعض؛ وللآخرة أكبر 

در جات وأكبر نفضيلة010؟. حيث لا 
يقصد من رظائف التکرار التأكيد وسحسب؛ وانما بهدف 
9 
واردها 0 واردة يوما لها صدر ىر 


وفیه یشراکب «رد السجز علی العصدره مع مجنيس 
مضاعف ومطابقة لضنع نقاطع - أصدر - واردها - راردة 
صدر - من عناصر هذین اللسقین. والصورة الرئيسية 
هنا - علاوة علی ذلك - بصنعسها اتشجاور الحرفی 
والاستماری فی العسدور والورود من الاء . ويشبه ذلك 
آبیات ابن العتز التی افتبسها من المحدثين ورواها عنهم ؛ 
إذ تمرض الشجنیس بوصفه ملمسحا بارزا من الملامح 
البلاغية؛ من ذلك النوع الذی بشسم بالشفاعل بين 
الأفكار- فى المثل الأول بين الموجب والسالب؛ وفى 
المدال الغائى بين الرقة المجازية والحرفية ‏ حيث لايضيف 
رد العجز على الصدر غير التأكيد ‏ أو نكرار بسبط - 
لتحقيق جناس استهلالی 1 تاکیده. يفول بشار: 
طلوب ومطلوب إلبه إذا غسدا 
وخيير خليليك الطلوب لب 


YAY 





ويقول أبو نواس : 

رقت ورقفت مزفة من مائلها 

والعسيش بين رقيقتين رقيق 

وأرد - عند هذا الحد ‏ أن أنأمل الفروق الأساسية ٠‏ 
بين الشعر الجاهلى والشعز العباسى تأملا أعمق. وأخص 
بالذكر مظهراً معينا شد انتباه الدارسين فى هذا الفرن, 
أعنى شفاهية تأليف الشعر العربى القديم وشفاهية نقله. 
وقد تركزث المناقشة حتى الآن حول مسألة ثبات النص 
الشمری او عدمه (واعنی بهذا الأبيات المفردة والتالیف 
الجماعی وعلافة القصید: بالأخبار التی أحاطتها 
وتلقيناها عنها) ؛ آی السژال عن authenticity tals‏ 
النص. وقد أوضح بلاشير”؟"؟ تلك المظاهر بجلاء فى 
کتابه ( تاريخ الأدب المربى (Histoire de la litterature‏ 
۸۵ رس بعده ثرکزت مناقشات الباحشین حول سوال 
حاص بتطبین نظرية «لورد؛ ر (باری» الخاصة بالتأليف 
الصيغى الشفاهى على القصيدة الجاهلية ۳۶ . 


وما أود أن أفترض فى أثناء تخليل الفروق بين الشعر 
الجاهلى والشعر العباسى؛ هو التراجع عن التركيز شديد 
التتضبيق على مسألة «صيغية» الشعر الجاهلى؛ [أو 
صیاغته] مرضم دراسة الورداوةبارى»؛ ونتجاوزها إلى ما 
انضح نيما ناقش (إيريك هيفلوا ۵ Erick Havelock‏ 
واوالتر آرغ» من قضایا الأدب الاغریفی الکلاسیکی» أو 
- بشوسم - الالاحات الشكلية التى تشير إلى التأليف 
والنفل الشفاهى. ومن لم آنترض أن الشفاهية تتطلب 
أولا وأخيرا أن نؤلف القصيدة على نحو ييسر نذكرهاء 
أى من حيث المكونات الشكلية التى تستدعيها الفصيدة 
مثل: الوزن؛ ووحدة القافية؛ وتكشيف المعنى فى تتابع 
متماسك من الموضوعات وحدود الأماكن (امو1) 
حبث تعد - وظیفیا - أدرات تذكيرية 217. وسوف 
أبرهن بتوسع على أن شأن الشعر الشفاهی شأن الأنساق 
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البلاغية؛ فمن هدف (التجنيسء ر االطباق» و ارد 
المجز على الصدر؛ بل حتى «الاستعارة؛ فى الشعر 
الشفاهى أن ترسخ النص وأن نزيد فرص الحفاظ عليه 
وسلامسته؛ وأن تضمن ألا نضيع رسالئه التى 
یحملها"۲۱. ومن ثم؛ فمن عواقب استبدال المكترب 
بالشفاهى ولمحفرظ أن تفقد ملامح التذكير تلك 
وظيفتها الأصلية وتصبح زائدة عن الحاجة. ولهذا ؛ 
فسأحاول أن أبرهن على أن شعراء البديع ‏ لأنهم من 
الفترض أنهم شعراء أواخر القرن الشائى وأوائل القرن 
النالث الهجرى الذين كانوا أول من استشعر الشأثير 
الكامل لهذا الحول الجذرى '234- قد استبدلوا 
بالأدوات البلاغية الت كيرية البالية أدوات أخرى من أولى 
وظائفها التعبير للمرة الأرلى عن المفاهيم الحديشة 
لمجردة ٠"‏ لم تكن أنسافهم البلاغية من الجدة في 
شكلها وبنيئها مثلما كانت فى وظيفتهاء هذا بيدما ركز 
الشعر القديم على التعبير عن رسالة مستقرة بالفعل وعلى 
الحفاظ عليها؛ أعنى القيم الجوهرية وأليات بقاء الحياة 
لقبلية ۲۲۰۱. آما شعر البديع فقد كان معنيا بحمل رسالة 
جديدة وبالتعبير عنها هی - کما سابرهن فیما بعد - 
(عادة تفسیر جذرية للشعر القديم وقيمه فى إطار السلطة 
الإسلامية العباسية؛ وهذا يعى ‏ بعبارة أخرى ‏ أن 
وظيفة الأنساق البلاغية التذكيرية قد نحثها جانباً 
الوظيفة التأربلية. الفصل الخامس والأخير من كثاب 
البدبع لابن المعئز هو أقلها وضرحاً؛ وان کان نی الونت 
نفسه أكثر فصول الكثاب دلالة على عجر المؤلف عن أن 
يدرك جوهر شعر البديع أو أن يضع تعريفاً للشعر الجديد؛ 
تلك مقولة المذهب الكلامى. 

وئمة دلائل عدة على ما لقى ابن العتر من صعربة 
فى هذه التسمية؛ وبرغم أنه لم يحاول فى المقام الأول أن 
يصوغ له نعريفاء فقد عزاه بدلا من ذلك للجاحظ دون 
أن يشير أية إشارة محددة. ولا بناسب الذهب الکلامی 
فی القام الشانی ماذهب إليه ابن المعئز أساساً من أن 


عناصر البديع كلها مطروحة لدى القدماء ؛ فی القرآن 
والحديث!؛ إذ نراه ‏ بدلا من ذلك يصرح قائلا: ٠‏ هذا 
باب ما أعلم ألى وجدت فى القرآن منه شيئاء وهو پنسب 
إلى التكلف» تعالى الله عن ذلك علواً کبیرا ۹۷ .ولا 
يقدم كذلك أية أمثلة من «الحديث؛؛ وإئما يورد أمثلة 
للائة على الأصناف القديمة؛ ائنان منها من الأخبار من 
مثل : 
«وفال عمر لعبد الله ان عباس: من ری أن 
وليه حمص؟ قال؛ رجلا صحيحا منك 
صحيحا لك؛ قال: كن أنت ذلك الرجل ؛ 
نال: لابشنم بی من سوه ظلی فی سره 
طدلك ۲۲۲۱۱ , 
مانجد فى بيت من الشعر الأموی للفرزدق. یقول؛ 
لكل امسرئ نفسان نفس كريمة 
وأخرى يعاصيها الفتى وبطيعها 
ونفسك من نفسيك تشفم للندی 
ذاقل من أحصرارهن شفبعه9" 
إن ندرة الأمثلة القديمة ‏ خخاصة أنه لايوجد منها 
شئ فى الفرآن و الحدیث والشمر الجاهلی - تتعارض 
بصراحة مع تأكيد ابن المعئز الافنتاحى حول البدیع 
الزعوم وتناقضه. لفد كان المذهب الكلامى ظاهرة 
جديدة اريخيا بحق. وعلارة على هذا؛ فالذهب 
الکلامی - كما نوه محمد مندور وكما يدل عليه 
اسمه - ليس نسقا بلاغيا فى المقام الأول؛ فابن المعتز 
پسمیه «مذهبا عقلیا»؛ ای امنهجا فکربا آر تقالبا؛۳۷, 
ووضع مثل من الأمدلة المطابقة تماما لأمثلة «کلام) 
المعئزلة؛ فى جوار أمثلة عدة من أمثلة الذهب الکلامی 
لدی ابن المعثر سروف بكرن دالا؛ 





سوزان یک ار 


فقال أكثر الممشزلة... إن الله عالم فادر؛ 
حى بنفسسسه؛ لابعلم وقدرة وحباة؛ وأطلقوا 
أنه عالم وله قدرة؛ بمعنى أنه نادر ؛ ولم بطلقرا 
ذلك على الحياة» ولم يقولوا له حياة... وقال 
أبو الهذيل: هو عالم بعلم هو هو وهو فادر 
بقدرة هى هوء وهو حى بحياة هى هوب" , 
ونبين أمثلة ابن المعتز على المذهب الكلامى عن نوع 
مائل للتلاعب بالمفاهيم العقلية» يقول أبو نواس ؛ 
إن هذا برى ‏ ولا رأى للأحم 
EE‏ أده إن ناا 
ذاك نی الظسن لله وهر عندی 
كالدى لم يكن بإن كاا 
وبقول إبراهيم بن العباس: 
رعلمتئى كيف الهوی رجهلثه 
رعلمکم صبری علی علمکم ظلمی 
هراى إلى جهلى فأعرض عن حلمى 
ويقول أبو ثمام : 
اند لا برضی بأن ترضی بأن 
برضی الوسل منك لا بالرضی ۲" 


الهوامش: 





بتضح من مقارنة هذه الأمثلة آن الصلة الثاريخية بين 
هذه التعبیرات الشعرية ونطور الفکر الدینی التأملی تذهب 
وراء الاصطلاح المجسرد؛ أى منهج «الكلام». لقد 
حاول ابن المتز آن یقلل من تأثیر «الکلام» - الجدل 
الدینی خاصة: وان كانت نسميته تعلى بعامة ردح 
الخصومة الجدلية ولبحث العقلی التی وسمت کل 
مظهر من مظاهر الفنون والعلوم فی المصر العتزلی 
بسمتها - وحاول أن يختزله إلى مجرد زنخارف تتولد لیا 

لقد فشل اب العتز فی آن بری آن الذهب الکلامی 
لم يكن نسفا بلاغیا على الإطلاق؛ ولا كان شعر البديع 
بدوره نتساج زخحرفة من أساليب البلاغيين القدماء 
وحسب. لكنى أحاول أن ألبت أن المذهب الكلامى كان 
يجب أن يخضع لعقلية المتكلمين التنظيرية؛ والمصدر 
الحقيفى لكل ما ندعوه «البديع؛. كان المذهب الكلامى 
مامیز - بدقة - «رد العجز علی الصدر؛ فى أمثلة بشار 
(الذ کورة سابفا) وبی نواس؛ من أمثلة الفرآن وشعر 
الفرزدق. والخلاصة: أن الفرق لیس فرفا کمیا وحسب؛ 
بل هو فرق کیفی آیضا. والذهب الکلامی - بالتحدید - 
هو هذا النسق من الفكر المجرد؛ الجدلی؛ الاستعاری» 
الذى - كما نبين من تخلبلات الأشكال البلاغية 
ومانشبر إلبه - قد ميز ثقافة البلاط العباسية من المجتمع 
القبلی الجاهلی؛ والذى خلق فى عالم الأدب أسلوب 
«البدیع) الجديد المتميز من أسلوب شعر القدماه. 


۱ - عده الداند؛ تسب لی جره نها للفصل الذی عنده أحمد مطلوب عن البدبع لي كتابه؛ المصطلحاث البلافية بغداد: المجمع العلمی العرافی؛ ۱۸۷۴+ ص ص 


e. A‘ 


Edward lam Lane Ar Arabic ٠ Engllah Lexicon .. Y‏ إدرارد ویلپام لبن المعجم العربى الإلمجليزى: 8 أججزاء؛ بيررث؛ مكتبة لبان ۱۹۹۸؛ ج ١‏ ؛ ص 
ص 1١17‏ 171 , وعلينا أن نلحظ كذلك الأصل اللخرى المشئرك فى #بديع؛ «ربدعة؛ الشئ الجدبد المستطرف... وإضافة أو إلساد فى الدين... وبدعة أو ضلالة» 
وهكذا يمكن أن بشرح ‏ جزئياً ‏ الإلماح السلبى الهرطفى الذى طرحته المصطلحات الأدبية أحياناً. 

٣‏ أبو الفرج الأصبهائى: كعاب الأغالى ؛ تمقيل؛ إبراهيم الإبياري؛ ١جرياً؛‏ القاهرة؛ دار آمنمب: ۱۹۳۹ - ۰۷۹ ص ۷۹۲۳ء 
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1د لفسه. 
۵ الرجم لسابل» ص .٩۳۳‏ 
" - عمرر بن بحر الجاحظ : الییان والمیی, لین : عبد السلام محمد هاررك: ) أجزاء : الفاهرا: مکبة الخاتی؛ ۱۹۱۸ ج أ ص ص 88 .۵٩‏ 
من الغریب آذا «مطلوب» بحدف ی ذکر للحدبث» رمن ثم بفند محور مناقشة الجاحظ (مطلوب: الصطلحاث البلافية: ص ۸۱). لفد ثبلیت تصحیحات 14615۰ 
8 هاينرييخس بسده ترجممة (الذى ينفى به؛ الى ندل فى الحقيقة والأبياث (أبيان أشهب فى البيان رالبيين ج 1؛ مس 08 : الراعی النمیری: شمر الراهي 
اللمیری رأخباره؛ تفیل ناصر الحانی رعز الدین النرجی [ دیدن » مطبرعات اجمم الملمی المربی ۱۹۹۸], والأخر يععلى بيدا ذا الصلافاث. راجع ؛ 516118 .3 
yych! “Toward a redefinition of badi poetry", Journal, Of Arable Literature 12 (1981), 3 4 and Wolkhart Helnrichs:,"letlarah and‏ 
Badi - and their Terminologlcal Relationship in Early Arabic Literary Criticism", Jeitacfirlft Fur Geschichte der arablech » İslaml -‏ 
chen Wlasenschaften 1 (1984), 195.‏ 
Ignaz Goldziher: Dle hichiungen der islam lschen Koranuslegung (Leiden: Ë.J, Brlll, |920) p. p. 129 » 30; A.J. Wensinck. The Muslim . ۲‏ 
Creed: ita Genesis and Historical Development (London: Frank Cass & Co,, 1963), 66 - 68‏ 
۸ محمد عبد الکریم السهرسدانی: اثلل والشحل ‏ تخقین : عبد العزیر محمد ال وکیل؛ جرأن» القاهرة؛ مؤمسة الجلی وش رگاه: ۰۱۹۱۸ ص اه ۰18 
٩‏ - أبر الحسن على بن إسماغيل الأشعر ى: كناب مقالاث الإسلاميين راخعلال المصلين: عقيل ععائاة! النكناا1! (6102اة قمعم نمعموطوة|/لا) هلمرث ریتره 
ليسبادك؛ دار فرائئن. 
شتايئر للنشر ج م ب هف ۱٩۱۳‏ ص ص 184 ۰۱۹۵ 
٠‏ - هذا ينعلق بمفهرم الجاحظ حول اعجاز الفرآن رثنافشة هذا انظر؛ 121 ,16۵۳۵۵۵۵۵14008 ,60۱۵2۲۴0 
۱ - ریما تفترب ملاحظات مصطفی بدری من هلا الاستتاج فی فرله: اپستحل عنصر واحيد من عناصر البديع فى خليل ابن المعدز على رجه الخصرص غعناية خقاصة » 
لأنه من درن غيره من المناصر كان النناج المدميز للمناخ الفكرى للعصر العباسى. وضرب بجذرره فى أعمال رفض النقاد العرب الشعر الحديث؛ هذا بالرهم من 
انهم هم آنفسهم لم يكونوا معنيين به نماما فقد ركررا اهدمامهم على أكثر تملياته الخارجية أعنى استخدام اللذة؛ . وهذا المذهب الكلامي؛الذى ترجمه 13169١‏ 
کراندکرنسکی «بالتحى الجدلى؛ وهو يشير إلى لمط من البرهان العقلى والقدرة على إقامة بناء اسل من الأنكار من البراهة العالية بمكان» وطريقة فى 
إحداث صرر وليقة الصلة بالعقل. ونسمية االبدافیزینی) التى استخدمها درايدن 1253087 لبصف ابراعة؛ درن ۳۷۱۲ 00۳044 النی تبناها104:0۵0 فیما بمد 
واشتهرث فى مقاله عن كارلى ر٤۷٥‏ فى كتابه حيراث الشعراء قا#هم 0136 11288 ... وكذلك فالذهب الکلای مصطلح - کما ند دکرنا ترا - قد 
أخيله ابن المعثر عن الجاحظ الذى كان هر ذانه من أباع الفكر الدبنى العقلى المعنزلى ؛ وكان معنيا بأن ينبطن بعض شعر انحدلين لمط من النشاط العقلى يجائس 
ما يدمهز به الفكر الدينى العقلى المعروف بعلم الكلام؛. لا يلير هذا دهشتدا على الاطلاق؛ مادام من العروف آأن آبا تمام الای اتخل البديع مذهبا له فى الكعابة 
كان معترلياً غارفا بعمل علماء الكلام وبأساليبهم» رکان شعره بزخر باصطلاحاتهم الفلسفية (Mustafa Badawi,” “From primary lo secondary quaai-‏ 
dahs" Journal of Arable Littérature" [1980]:23 - 24).‏ 
من الجدير بالذكر أن أنوه بأنى أحاول أن أعيد صباغة مفهرم نقدی لشمر المدیم؛ بالاعثماد على مواد النقد الأدبى العربى الكلاسيكى برصفها مصادر انية لد 
تمدلى - أر لا تفعل - برؤية لاقبة تناد بدقة فبما بشكل جبدا هذا الفن وإبداعيئه. رهنا السعى يجب أن يدميز من تنيع نطور الاصطلاح النقدی الادبی تاربخیا» 
الى عى به من حيث هو مادا أولية ب انشاد العرب الكلاسيكيرث. ومن الدراساث المتعلقة بهذا الدنمط الأخير والمتصلة بماتتدارله بالمدافشة دراسة؛ رولمهارت 
هايترامس :؛ ١‏ الاستعارة والبديع؛ Wolfhart Heinrichs, “latiarah and Badi’” 183 , i191 - 196, and John Wansbrough,”" A note 471 ~141۱ 1/87 e‏ 
on Arabic Rhetoric,” in H, meller and H.J.Z Immermann (ed), Ibente Antike Symposion Flr Rudolf Süihnel (Berlin, 1967) 55 - 63 and‏ 
“Arabic Rhetoric and Quranic Exegesis" Bulletin of the School of Orlental & African Studles of The Universiely of London 31 no 3‏ 
:,)1968( 
ركلاهما يتعامل مع اذهب الكلامي». وعلارة على هذا علينا أن نضع فى الاعتبار أن «البديع) ر «المذهب الكلامى) كان من رفیفدهما أصلا الرصف ولم 
يكونا مصطلحين لنبين بلاغيين. 
۲ .- الجا | البيان رالتبيين: چا ص ۰4« 
۳ - فى استعمال عثيل بمعنى حمر [ من نار جمهدم] انظر؛ لى ( ع ات - ق) لد اتحذث اغنيل برصفها كنية لأبى بكره ذلك النفسير عن بين تفسيرات أخخرى. 
۸ الأصبهانى! كاب الأغانى؛ ص ۰۹٩۹۳ ٩٩۲‏ 
ھا Charles Pellat, Le milieu baarlen #t la formation de Gahla (Paris: Librairie d,Aımerique eı d,Orlent, 1953), 200 = 22 passim.‏ 
5ه ,1936 - 1913 P,‏ لئاق ûl (Leiden: EJ.‏ ك H.S. Nybe Encyclopaedia of lalsm ı "MuTuzilah” Îsted,eds. M.th Houtman‏ . 
۱۷ - الشهرستانی الملل وأ لدحل؛ ج ۱ ص ۲۹,۲۸ . رالااحظة النهائية ترجع إلى أن الق من الطل1: إشارة إلى الكلام. (كما أن دکلام) من ك ل م» فهى 
۸ - ولنائشة دور الجدل فى هذا العصر؛ انظر الفصل الخاص ١‏ بالمناظراث» في : شوقي ضيف: العقير العباسي الأول. القاهرة: دار المعارف ١1555‏ , ص 15141827 . 
1 - الجاحظ؛ البهان والعبيين ج ١‏ ؛ ص ۳١-۲۷‏ 
۰ - من النصيد التى يشير إلبها الجاحظ فى البيان والعبيين؛ ج ۰۱ص ۳۰-۲۷ بقی هلا البیث رحسب لى الديران. ديران بشار بن بره؛ محمد شرثى أمين: 
القاهرة؛ مطبعة لجنة الثأليف رالترجمة رالنشر: ۱٩۱٩‏ جب ؛ ص ۷۸ اللحفات. 








۱ - الجاحظ : البيان والعبيين ج ۱ ؛ ص ۲۷۔١۳‏ فد ابس تصبد؛ صفران الأتصارى كاملة. ولترجمة جزلية أخرى ؛ رللمناندة انظر 8084 ناءالأته ما ,اعااع۳ 
,- 60۱76 
۴ - أی؛ ابن دیصال. (10۱9۵0 245) الهرطل الشهور لهرطقیة ادیسا 346908 (ث ۰0۸۲۰۱ ونمزر الصادر العربية له عقيد! لها طابع مستقى من الشدرية بعامة؛ رندرجة 
نی إطار المائوية قموع0 Man! eh‏ . ابطر أ آبل ؛ ددپصاپtt Encyclopuedin of Isla, 2 ed ed.‏ . 
7ه .121 ,30-56 ).1897 Walter M.Patton, Ahmed fbn Hanibal and The Mihna (Lelden: EJ, Delil,‏ 
6 - دیران آیی تمام بشرح اطیب العبريزى : تقيل محمد عبد عزام؛ ) أججزاء. القاهرة؛ دار المعارف: 1981 , ج ١‏ ص ١٤۔٤۷‏ ج ۲ ص ۱۹۸- ۲۰۹ 
رالفصیدنان تالشان فى سب ١‏ فصل ۰۹:۸ 
8" الصرفى : أخبار أبى ثمام؛ ص ۲۹۷ . 
5 - الاح : البپان رالهبیین؛ ج ١١‏ ص 1۳۸ ۰۱۸۱ 
۷ - فلنضع لى اعتبارنا كلك أن التزام الحرفيين بالممنى الحرقى للنص القرآتى كان بالمثل ظاهرة تاريخية جديدة, 
۸ - انظر: ,)1982 Erie A,Havelock, The Literate In Greece its Cultural Consequences (Princeton, N.J,: Princeton University Press,‏ 
The Muse: learns to write: Reflections on Orality and literacy, From Antiqultyto the Present. (New Haven Yale University‏ 
Press, 1986) and Waiter J. ong Orallty and literacy! The Technologsing of The Word (London and New York: Methuen, 1982,‏ 
لقد بحث حسن انا عز الدين الانثقال من الشفاهية فى أعمال والثر رخ ويریك هیفلوك ۱1۵۷۵/00۷ 12۳10 , ۱۷۵1:۶۲۵0 نی کنابه؛ الکلمات 
والأشياء؛ بحث فى التقاليد الفنية للقصيدة الجاهلية. القاهرة؛ دار الفكر العربى /1548. ص ۱۵- ۱۱٩‏ ۰۱۸۱۸۵ 
4 . ابن المثر: كياب البديع ‏ تفدیم كراتشكوفسكى Sezgin, poesie, 569:571 . Kratehkovaky‏ 
"٠‏ بمثقد برن باكر 190766811427 أن الخلاف حول أبى نمام هر السبب الرئيسى أر على الأقل هو واححد من الأسباب الرئيسية فى تأليف ابن العتز [ کتاب البدیع 
{Seeger A. Bonebakker, “Reflections on the kitab = al Badi of ibu ûl Mutazz, "Atti de Terzo congresso dl studi arabi et lslamicl, Ra-‏ 
vello, 1966 [Naples: N.p.1967], 201.‏ 
"١‏ أعتقد أن برهائى على اعتبار کتاب البدیع نتاج رد فعل ضد المتزلة ۱۷۵۱22۱۱1900 آترب (لی الصواب من برهان الطرابلسى الذى برى أنه رد قعل ضد بلاغة أرسطر 
يدي مبلا مضادا الهللينية رالشمويية #لاعفعتنه0] ۲۲6۱۱۳۶ ای Ainjad Trabulsi, La crtique poetique des Arabes Jungçu’ uu Yue, slecle de‏ 
kant Hellenistic n.p. 1956] , (78.81)‏ 
أما السؤال الدى طرحه بوتباكر ##لءافتاء80: أى إلى أي مدى أسهم اللاهرئيون القدماء ‏ خاصة الممنزلة من مثل الجاحظ نی البهان والعييين ؛ وبشر بن المعدمره 
فى الصحيفة ‏ فى نظرية ابن المعتز الخاصة «بالبديع؛ . رائفن مع ابتباكرة فى ١أن‏ النموذج الأول لهذ؛ النظرية ‏ كما قد رأينا اند ظهر ظهورا أقدم فى شكال 
مصطلحات فنية محددة خديدا جيدا ومفسرا برضرح من قبل اللغوبين» والشعراء. رييدر لى أن هذه البالشاث القديمة لاصطلاحات کتاب این العتز تکشف هن 
علافا اکثر فرب وأفرى منها باهمال الجاحظ وابن فتيية, هذا بالرضم من اعتراف ابن المت اه استمار مصطلح «مذهب كلامي) من المؤلف الأول) . :800۵۵۵1/6 
Reflections oti the kitab al - Badi, 207.‏ 
وسوف أحارل أن أبين بالفعل أن ابن المعثر اسثماد مصطلح الجاحظ «الماهب الكلامى: الذى يعنى فى السياق المعتزلى نمطا من الفكر أو التحليل : مشيرأ به إلى 
نسق بلاغى يكشف عن سوه فهم لرجل الفکر العتزلی باکثر با بعزی لتأنير الجاحظ عليه. وخخلاصة القول فى النهاية أن شعر ١البديع؛‏ هو الشعر الذي يتفق مع 
الذهب الکلامی کما نهمه الجاحظ . 
؟" ‏ ابن المعنز؛ "كياب البديعء ص١‏ 1 
۳ لفسه. 
1 ا مرجع السابل؛ س۲ . 
58 - الرجم السابل؛ ص۰۳ 
٩‏ د يلاحظ محمد مندور أن «ابن المتز4 يفتفر إلى معايير ثابنة فى اخختبار تلك الأنسال الخمسة نخاصة؛ منوها بأنه يربط بين للائة أنواع لاصلة بينها! ١‏ الاسئعارة 
التى لمد جرهر الشعر الحفیقی؛ ؟ ‏ وطرق أداء تعشمد غلى الشكل وليست أساسية فى الشعر على الإطلاق: كالتجنيس رالطبال؛ ورد العجر على الصدر» ۳ - 
الاهب الکلامی؛ وهو منهج لکری. (محمد مندور: القد البهجي هد العرب. الفاهرا: دار نهضة مصره درن تاريخ . می۵۴۲) . واللفطة الى أحارل نوضيحها أن 
المقولة الثالفة التى صارث الملمح الوحبد الذى ميز شعر البديع قد استوهبث فى داخخلها المقرلتين الأولى والثانية فى تصنيفاث شعراله. 
07 المرجع نفسه. 
۸ . الظر مثلا؛ ابن المتز, كعاب البديع ؛ ص ۲۳, رمفدما کراندکرشسکی ص ۱۲۸۱۱ 
۹ ۔ وبعلق بون باكر على هذا قائلا؛ «أظن أنه بالرغم من الانهام بالإسراف فى استخدام أسنوب البديع (إلراط فى البديع) المأخعوذ عليه؛ ان حکم ابن العتر فى مقدمة 
کاب البديع على أب ثمام لم يكن سلبها ثماما. ففى كعاب البديع ذانه لابصدر حكم يدبن أبا نمام غير ست مرات من نسع وللائین موضما ,180085۵10۲ 
5 2 884 - اه اعاا16 ۲۸۵۶ “Reflections‏ 
١‏ - ابن المعتر؛ كعاب البدیع» ص" ؛ لقد افترح ثولفهارت هاين رحس 1!14 11610 :]ان /لاترجمة فضفاضة نرها ما؛ تمدنا مع ذلك بصيغة أدى يمكن تطبيقها على 
أمثلة ابن المعتز مغل | #استعارة الكلمة لشي لم يعرف بها من شى قد غرف بها كه از ۷۵۱۵ 000۵8۷00 "The borrowing of a concept for something in‏ 


۳۸۹ 





سس سس [فادز میافة البدین 


been known for something in connection with which H has been known: (Wolfhart Helarichs, “The Hand Of The North - Wind: 
Opinions os Metaphor and Early Meaning of latlarah Ia Arabic Poatlcs" Abhandlung en flr dis kunde des Morganlondes (Wiesba 
den: Deutsche Morganlandische Gesellschaft) 44 no 2 [1977]: 33 - 34]. 
فرلفهارت هايترخعس؛ يد الريح الشمالية؛ أراء في الاستعارة والمعنى القديم لها فى الشعريات العربية.‎ 
ما مها م۰۱۷۵‎ Theory: The Problem of lls E٤٥۸٤” فى فشل النقاد العرب القدماء فى معالجة التطور التاريخى فى الشعر؛ انظر‎ ١ 
Arabie poetry: Theory and Development, ed.G,E. von Orunebaurı (Wiesbaden: Harrassowitz, 1973, 19 ۰ و6‎ passin. 
-۱٩ وولف هارت هاپدربخس والنظرية الأدبية مشكلة فعاليتها؛ الشعر العربي النظربة والتطور. انصنبف.ج. | هون جرینبادم. رايزبادث هاراسرنیتر ,۰۱۹۷۳ ص‎ 
يد الربع‎ ١ فى مواضع مثفرقة. لقد كرس هايتريخس عدا من المقالاث لتطرر تاريخ الاسدعارة العربية من خلال أسطر مدفرقة (مراضع) فى لقاشه الحالى‎ 1۹ 
طسيعلاها"‎ and Badi’” and The hand الشمالیذه . و «الاستمارا والبدیع!؛ ر «الاستمارا الزدرجة في الشمر احدث) ماو لسع اماعط امول عا 6ه‎ 
Metaphors in Muhdath poetry,” Oxidental papers of the school of Abbaald Studies of the University of St. Andrews 1 (1986): 1 - 22, 
۰۲۲ - ۱ أورائى غربية من مدرسة اللدراسات العباسية فى جامعة القديس ألدررز. ۱ ۱۹۸۲ ص‎ 
.۲۳, ۲۲ المرجع السابل. ص‎ ۲ 
3١ الرجع السابق؛ ص‎ - ۳ 
الساب.‎ ۲٩ انظر هام‎ - 6 
+۲۳ ۱ ۱۷ الرجم السابل عي‎ te 
۰. ۱۱۵۸ ۱6۲ ۱۰ ۸ عبد القاهر الجرجانى : أسرار اليلاغة. لین فیلمرتب رهشر ؛ استانبول : مطبرعات الحكرمة ۰۱ .ص‎ ۱ 
إن التحديد الذى أصنعه هنا لا يختلط يتحديد هأبترخس ,81610888 بين الاستمارة القديمة  التي تمعل شيدا بندسب إلى شئ خحر؛ اسنمارة لبيد ابد ارح‎ 
والاستعارة الجديدة الئى جمعل شبنا يصير شيدا أخبره قبل اسدعارة الترجس للعين. ركل الأمفلة التي أتعامل معها تندرج فى تصنيائه خمث‎  ؛ةيلامشلا‎ 
الاستعارا اوالقديمة؛ أر «العمثيل» لدى عيد القاهر الجرجالی أو الاستعارة اللخالصة,‎ 
75:١ راجع ما قاله وولفهارت هايرخيس عن ١يد الریح الشمالية) ص‎ 
۰۱۵ ابن العتر: کاب البدیع ؛ س‎ . ۷ 
۰۳۲۹ ا مرجع السابل؛ ص‎ -44 
الجرجانی: أسرار البلاطة: ص۰۱۵‎ - ٩ 
۰۲۹ ابن العتز: کتاب البدیع: ص‎ ۰ 
۰ ا مرجع السابق ؛ ص۲۱‎ - ۱ 
كسا لاحظ الأصمعي تى تعليقه على هذا البيث؛ قلا يرجد دليل داغيلى على أن دالطماح) 181:81 - لخ اسم صريح. دپران امرفا الفیس: ثيل محمد‎ - ۲ 
۰۱۰۸ أبو الفضل إبراهيم: الطبعة الثالية؛ القاهرة» دار المعارف؛ 1538 ؛ ص‎ 
۰۳۲۲۰ الأصبهانى کناب الأغالى » ص‎ -۳ 


,8 ابن المعثز , كعاب البديع؛ ص‎ 1 
Ignaz Goldzlher A short History of Classical Arabic Literuture, trans. Joseph Desomaggi Childeaheln : Georg Olms Verlagsbuch- „ 4 6 
hanchimg, |986, 33 - 34,63 - 64, & Pellat, le milieu bassarien, 128 - 35. 


كه ابن المعترء كياب البديع ص 56, 

۷ - الرجم السایق» ص 8 . 

۸ امرجم السابل؛ ص ۰۸۳ 

۰4۱ الرجم الصابل؛ ص‎ . ٩ 
آن الجدیر باثلاحظة آن الدپوان بسمی «العانی). دیران ابي تمام : ج ص ۲ حفاظا على اتصویر الثفلیدی ونعجم اللسیب. بینماً «المانی ! تسب إلى‎ 
استعارة لغرية للبيث. والطباقى بين قصيح رأعجمى يجمل د کر راحد؛ يسشدفى إلى الذهن ذکر الأخری التضمنة,‎ 

Kamal abu deeb “Towards as Structural analysls of pre-îslamic poetry" Internutlonal Journal of Middle Eaatern Studies 6 (1975): _ 1° 

۱48 - 34, 


Toward a Structural analysla oF Pre - lslanile poelry (11) : the Eroa vlslon Edebiyat 1 (1976): 3-6 

Adnan Haydar"The Muallaqa of Imrlu al - Qays: Hs Structure and Meaning, Î and ÎI, “Edebiyat 2 (1977): 227 - 61 and 3 (1978): 
51-82 

Suzanne Stetkevyeh, “ Sirueturalist Interpretations of Pre - Islamic Poetry Critique and New Direcions, “Journal of Near Eastern 
Studies 42 10.2 (1983): 83 « 107, 8 Suzanne Stetkeych, Al - Qasldah Wa Tugus al - Ubur! Dlraahfi: al - Bunyah ai < Namudhazlyyah, 
Majailat Majma al lughah al- Arablyyah fl Dimashq 6û no.I (1985),55:85 
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۱ - ابن الممتر؛ کیاپ البدیع؛ ص ۸ء 
1 ا مرجع السابق: ص ١5‏ . 
۳ الرجع السابن» ص ۹ 
Régis Blachére, Histoire de La littérature arabe des origines a la fîn du xv, slecle de J.C, 3 Vols (Paria: Malsonneuve, 1952), 1:865- _ E‏ 
.183 
Janes Morore, “Oral composition in Pre = Islamle poetry," Journal of Arable literature ,2 )1972( | ۰ 8‏ 
Michael Zwettler, The Oral tradition of Classical Arabic Poetry: Ils character and Implications (Columbus,Ohio:Ohia State‏ 
Univrsity press, 1978.‏ 
5 - أنظر هامش ۲۹. 
۷ ۔ انظر ر Suzanne Stetkevych, “Ritual and Sacrificial Elementa in the Poetry of Blood - Vengeance: Two Poema py Durayd ibn A! - Sirna‏ 
and Muhalhil lbn Rablah, Journal of Near Eastern Studles 45 no. 1 (1986): 3 3,‏ 


۱۳۱ خاصة ص‎ he literate Revolution in Greece yj Eric Khaveloeh وقد طرح المدائئدة نلسها پيريك رك‎ 
Blachere, Histoire de la iittérature a be 1 100, انظر‎ . ۸ 


ليما أعرف أن لى مقاله ؛ التأليف الشفاهي» كان من الرحيدين اللدين أشاروا إلى مسألة التغيراث الكمبة فى الشعر العربى بوصفها نناج الالتقال من الشفاهية إلى 
الكتابية؛ والمرضرع يقدم استقصاء مفصلا من خلال ماكتب إيريك هيلفرك فى الأدب الإلغريقى الكلاسيكي انظر هامش ۲۹ السايل. 

- راجم ملاحظة هبللرك بخصرص أهمية الكثابية الإغريفية فى قرله إن كل خطاب يمكن أن يصير قابلا لترجمته إلى كتابة. رمن لم بنفض العفل تلقائها عن 
كاهله عبء التذكر... وحروف الهجاء بعد ذلك خمعل إتتاج القصة أو الجملة الثى لم نكن مالرلة س بل أو كانت غائية أمرأ مكناه . 

(Erie Havelock, The Literate Revollutlon in Greece, 88. 


Suzanne Stetkevych, “The Ritha” of Taabbate Sharran: A study of Blood - vengeance in Early Arabic Poetry, Journal of Se- انظره‎ - ۰ 
mite Studies 31 no. 1 (1986): 27 - 45, 


۱ - ابن العتز, كعاب البدیع؛ ص ٠۴‏ . 

21 المرجيع السابن؛ ص‎ „Y۴ 

۳ لفسه. 

4 مندور؛ البقد المنهجى ؛ ص 6 
لائيمة لأن النفاد اللاحقين فى غالبية الأمر فيد تماهلوا ذلك الفصل من كناب البلديع؛ بيدما كالث بقية الكتاب المصدر الأسامى والأول فعليا لكل النقد البلاغي 
فيما بعد ربناء على جبريبارم؛ فدمة كثابان أساسيان من بعد كثاب البديع لد عالجا المذهب الكلامي هما: کتاب ی هلال المسكري الصداهنین ‏ رکشاب 
الخوارزمى مبائيج العلوم. زيمد المذهب الكلامي لى الکتاب الأخير من الوسائل البلاغية المرجودا فى الشر, - ۸۱60۸ رتاتناشطعوية 0 نو بك علاساسيا0) 
Century Document of Arabic literary theory and Critlclımı The Sections on Poetry of al - Baqillanto Jaz al - Quran (Chicago:‏ 

University of Chicago Presa, 1950, 115 - 18), 

أما العسكرى؛ فيبدر ظاهرها أنه أدرج المدهب الكلامى من أجل الشمول والإحاطة؛ وكرنه قد أعطى مخصرا لكلام ابن الممتر فى الفصل دوث أمثلة إضائية أو أى 
ملیل بعنى أنه لم يكن ذا أهمية له. ۰ 
انظر؛ أبو هلال المسكري! الصناعتين, تملین؛ على محمد البجارى ومحمد أبر الفضل إيرافيم؛ مؤسسة عيسي البابى الحلبى ۰ ۰۱۹۷۱ م۰4۲۹ ۰8۲۷ 
وبالإضافة إلى هذا انظر مراجع للمذهب الكلامى فى أعمال بدری ز راتزبرار ۱۷۵3۵0۲0۸8 رهاينريخس 111600685 هامش ۰۱۱ 

۰۵ الاشمری؛ مقالات الاسلامین. مي ۰۱۱4 ۰۱۱۸ 

كلد ابن المعثر؛ كياب الباديع ؛ ص 4 
لد أعدث لى النهاية - «الرضاه لأشير إلى غبارة #رضا الله عن العبد) أن يرى الله العبد.. طائا لأمره؛ تما عما حرم4 لین (رض.ی)۰ 
هذا الفصل مستمد من مقالى الأسبق تحر تعريف الشعر البديع: مجلة الأب العربي؛ 1441117 ص ص ۱ رهذا العرض به تنقيحاث رتعديلات غدة 
مهمة, 


۳۸۸ 


الا / اماما انا تاساسالا SHA EHLE SALO‏ ةا سا اناا ربس ی ی تب ی و 


المتلقى عند النقاد القدامى 
السلطة المحبوسة 





درج الدص النفدى المماصر على الإشارة إلى 
مستهلك النص الأدبى بتسميات متدوعة» مثل القارئ أو 
السامع أر امحاطب أو المرسل إليه أو المتقبل أو المتلقى. 
وهذه التسميات كلها نسعى إلى التعريف بالصلة القائمة 
بين طرفين أساسيين تشحقق وتتكامل بهما العملية 
لابداعية. ولم یغیب اللفاد الفدامی هذا الستهلك؛ لذ 
ألحقوا به عددا هائلا من التسمياث والصفات الدالة بدءا 
علی آهمیت عندهم حلال مباشراتهم لللص الشعری؛ 
وليس من العسير أن نستفرئ ذلك فى كتبهم؛ إذ هم 
عینوه بذانه ودرانه وسجازات نهمه وتذرنه رأنماله 
وجوانب انفعاله» ۱ فان عدل بالشعر عن جهته مجته 
الاسماخ وفسد علی الذوق؛(۲۱. وقد یتفن دفی آشعار 
العرب التى يحتج بها نشبيه لا تلفاه بالقمول أو حكاية 
نستخربها»(۲۳. 
«وعیار الشمر آن بورد علی الفهم الثاقب فما 
ثبله واصطفاه فهو وافء وما مجه رنفاه فهر 


+ كلية الأداب والعلوم الإنسانية بالفهروان؛ ولس ٠‏ 


همادی الزنکری" 


OLN 


اقص. والعلة فى فبرل الفهم الناقد للشعر 
الحسن الذى يرد عليه؛ ونفيه للقبيح منه 
واهعزازه لما يقبله؛ وتكرهه لما ينفيه؛ أن كل 
حاسة من حواس البدن إئما نتقبل ما يتصل 
بها ما طبعت له |ذا کان وروده علیها ورودا 
لطیفا باعشدال لا جور فیه» وبموانفة لا 
سضاد: لها؛ فالعين تالف الرأی الحسن 
ونقذى بالمرأى القبيح الكربه؛ والأنف یقبل 
الشم الطیب ویتأذی بالنتن الخمیث» والفم 
يلعد بالمداق الحلو ويمج السشع المر» والأذن 
تتشوف للصرت الخفيض الساكن وتتأذى 
بالجهبر الهائل؛ واليد تنعم بالملمس اللبن 
الداعم وتتأذى بالخشن المؤذى؛ والفهم يأنس 
من الكلام بالعسدل الصراب الحق والجائز 
المعروف المألوف؛ ويعشوف إلبه ويتجلى له؛ 
ويستوحش من الكلام الجائروالخطاً ولباطل 
واحال والمجهول المنكر وينشر منه ويصداً له 
ناذا كان الكلام الوارد على الفهم منظرما 


۳۸۹ 





سمادي الزنگری 


مصفي من كدر لعی مقرمابن آد الا 
واللحن سالما من جور التأليف وموزونا بميزان 
الصواب لفظا ومعنى وتركيبا؛ انسعث طرقه 
ولطفت مرالجه فقبله الفهم وارئاح له وأنس 
به» وإذا ورد عليه على ضد هذه الصفة وكان 
باطلا محالا مجهولا؛ اندست طرقه ونفاه 
واستوحش عند حسه به وصدئ له وتأذى به 
کتأذی سالر الحواس بما یخالفها علی ما 
شرحناه)۲۳۱, 

هذا النص الذی آوردناه علی طوله وتکرار دلالائه فی 
بعض مراضعه بدلی عن رعی عمین بالعلافة الواجبة 
الوجود بين النص وقارئه؛ وهذه العلافة تتبدل فوة ووهنا 
بقدر کفاءة الشاعر وشعره فی (حداث عملية الانفعال. 
وحرص ابن طباطبا على بیان دلالة الفهم» فهم الشعر؛ 
رهر معنی مجرد» فشبهها بحواس البدن؛ کما شبه هذا 
الشعر بامحسوسات التى تلامسها هذه الحواس رنلعد 
بذلك؛ ومبتغى التلقى عنده فهم وارتياح وأنس. وبتحول 
النص الشعرى بهذه المقارنات أو هذه التشبيهات إلى 
كائن مادى نابض بالحياة وحائل بالأصرات المليحة 
والألوان الزاهية والروائح الطيبة كما يتحول الفارئ إلى 
متلق ملاك ففتلف فرص الالتذاذ. 

وأثرث الإشارات إلى المتلفى عند المنظرين فى البلاغة 
ونقاد الشعرء نستدلها من اپنية صرفية مختلفة کالصادر 
أو أسماء الفاعل وأسماء المفعول أو الأفعال المبنية 
للمعلوم أو اجهول؛ مثل السامع والجمهرر رالناس 
والنفس والنفوس رالبمض والمتخيل والتوهم رالاعتفاد 
والإحساس والانفعال؛ وبئال ويصاب ويعجب ويطرب. 
وتعديد هذه الأبنية لابمكن أن يفيد إذا اعتبرناه أساسا 
لوجود وعى منظم بظاهرة التلئى. فهلا المتلقى الذى 
بستوقفنا ححضور علی مستری اشسمية محشاج إلى 
تعريف دقيق يمكّن من الإمساك بفعالياته الفئية؛ سواء 


۳۹. 





على مستوی التذق و علی مستوى الوظيفة فى إبداع 
ممكن رموال للنص الأول. هذا التعريف غير متاح بما 
تابعنا من مواد لغوية» ولعله مكن بالعودة المنفحصة إلى 
جملة من کب النقد القدیم قصد استفسارها عن 
تمرف جلی بهدا التلفی رعن صلاته الحقيقية بالئض 
الشعرى. فلعل هذين التعريفين يسمحان لنا بضرب من 
التابمة النصية والشاريخية والإجرائية بالبلوغ إلى رؤية 
واضحة لجمالیات الثلفی - حسب نسمية مدرسة 
كونستانس الألمائية. 


المتلقى داخل العملية الإبداعية: 

الحدیث عن الثلقی داخل الصملية الشعرية او 
الإبداعية عامة بعد فى ذانه أساسياء لأنه يسعى إلى 
تخليصه من حالة السلبية الثى قد ينصف بها من حيث 
هو قارئا أو سامع أو مستهلك مفصول عن النص ؛ 
وبالئالى يسعى إلى الإمساك بفعالياته الختلفة فى المبدع 
من جانب؛ وإذ ذاك يحسب له هذا المبدع ألف حساب» 
ويمكن أن نقول بعد له ما استطاع من قوة ومن رباط 
الخيل. وفى النص الإبداعى من جائب ثان؛ فيستحيل 
هذا النص عندئذ مهادا جاهزا لإبداعات جديدة وموالية؛ 
وهنا يبرز القارئ الفاعل فتصبح کل عملية للعلفی 
مقترنة بلشاط للمتلقى يباشر هذا اللص بمواقف ورؤى ` 
جديدة. ولنا - انطلاقا من هذه الفرضيات النظرية - أن 
نتساءل الأسهلة الثالية: 
هل المتلقى مجرد مستهلك سلبى يتقبل النص؟ 
هل له دور فى صياغته؟ ومن أى جانب فيه تبين هله 

الصياغة ؟ 

هل فى أدواته الفنية أم فى إدراكاته الدلالية؟ 
- هل مخدث هذه الصياغة قبل تحققه أم يسئدل عليها 


بعده ؟ 
هل يؤثر فهمه الخاص للنص الشعرى فى خديد أدبية 
هذا اللص ؟ 


سس كييك يي ب الملقى عند الفا القدامى 


. وإن السؤال الأساسى الذى نعتبره أجدر باسئيقافنا 
ونظرنا هو الثالى ؛ 
- ما المزايا أو الخصائص الجمالية التى يتصف بها النص 
الشمری» إذا ما أخضعناها لسلطة التلقى ولم نبقها 
حرزا حاصا بقدرات الأديب الفئان؟ 
وإندا نحاول بالجواب عن هذه الأسهلة أن نشبین 
نمالیات الفراءة التی تستصفی او ننتج الر عملية 
الشواصل بین طرفی الابداع؛ أی بین الأدیب والتلفی. 
وهذه الکاسب الفنية أو هذه الجماليات التلفيائية (من 
ان 362۵۴۱۱00۵ )(۹) توول داخل هذه العملية 
إلى حالات حركية نخارجة عن إجماع النقاد رنفییسهم 
وعن أنماط التذوق السائدة؛ لأنها لا محیل علی فوالب 
جمالية بل تسمح للقارئين بالسيطرة على فعل الإبداع 
بمواقف من الجمال حية وفادرة على التبدل. 
وإذا ما نظرنا فى طبيعة التلقى؛ من حيث هى تعامل 
مع معلى الخطاب ؛ وحاولنا محاصرة إسهامات المتلفى 
الممكنة فى التصرف فى دلالات النص الأدبى ومقاصده؛ 
وجدنا أن المعنى وفارئه يعيشان أو يباشران علاقة جدلية 
متواصلة. فالقارئ أو المتلقى يتحول إلى عنصر فاعل فى 
الخطاب ؛ لأنه يعدل بمقاصد الأديب حيث پشاء» بان 
يحيط الخطاب برؤية مخصرصة تصنمها مجربته ومواقفه 
وقدرنه الخاصة على التخيل. إن هذا المتلفى الذى 
لستحضره مجالس الادب والسياسة ومذاهب العقيدة 
بقوة؛ هر أكثر من قارئ عادی» بل صار منتصبا بخيلاء 
وبوقاحة أحبانا برتقب اکتمالا موهوما للنص الذی أبدعه 
الادیب رفضی الأمر: 
دوقد یمیز الشمر من لا یفوله کالبزاز یمیز 
من الثیاب ما لم پنسجه والصیرفی بخبر من 
الدثائير ما لم يسبكه ولا طسربه حتی إنه 
ليعرف مقدار ما فيه من الغش وغيره فينقص 
فيمعه !2 , 


إن هذا الموقف القراءائى الذى يتبين فيه أبن رشين 
محثازا للذوق الرفيع هو نفسه الذى أمكن النقاد من 
لتعقيب على الأشعار العربية والتتقبب فهها عن أغاليط 
الشعراء؛ بقیاس غريب على معان مثالية يستمدونها عادة 
من التراث. ومن هذا الاحتباز ما یفوله فی (العمدة) فی 
باب نفی الشوم بایجابه: 
«والمعيب من هذا الباب قول كثير يرلى عزة 
صاحبته : (طوبل) : 
نهلا رفاك الموت من أنت زبنه 
ومن هو ارا منك دلا وأقسبح؟ 
لأنه قد أرهم السامع أن لها دلا سيكا ولكن 
غيره أسوأ منه وأقبح؛ فكيف إن كان القبح 
راجعا عليها لا على دلها وليس هذا فى شئ 
من قوله تعالى: أصحاب الجنة يومئذ حجر 
مستفرًا وأحسن مفیلا (الفرقان؛ الأة ۲6) 
لان هذا لا اشکال فیه»(۲. 
وهذا المثلقى لا يكتفى بهذا التذوق الاستبدالى ‏ إن 
صح التعبير- بل يتجاوزه إلى التأثير فى جمرية الأديب 
أيرا فعلياء فيواصل الإبداع الأول بئان يتحفز فيه بكل 
قرى التخيل والانفعال والثقافة. ونعوسل للتدليل على 
هذا التجاوز برؤية الفارابى للصورة الشعرية؛ فهى عنده 
أداة الخيال ووسيلته ومادئه التى يمارس بها ومن خلالها 
فعاليته ونشاطته؛ ويئمكن المبدع بالمسورة التى يتخيلها 
- حسب الفارابی ایضا - من أن بدفع بالمتلقى إلى 
(عادة التأمل فی رائعه من خحلال رژية شمرية لا تستمد 
قيمتها من مجرد الجدة رالطرافة والاستجابة لأنماط 
البلاغة التقليدية» وانما من فدرتها علی استفزاز 
الحساسية وتعميق الوعی(۲۳؛ فالفصیدة - کما استثبت 
للفلاسفة العرب مع الفارابی - تقدم فيلة التلفی جملة 
من الصور تستدعی من ذاکرنه طائفة من الخبراث الختزنة 


۳۹۱ 





حمادى الزنکری 


تسجانس محتوبانها الشمورية رالانفمالية مم صور 
القصيدة؛ مما يفرض عليه حالة نفسية خخاصة مجمله يقفف 
ضد أو مع موضوع التخييل الشعرى؛ وبالثالى يسلك 
إزاءه سلركا معيدا. يقول الفارابى؛ 
«الأفاوبل (الشعرية هى) التى تسشخدم فى 
مخاطبة إنسان يستئهض لفعل شئ ما 
باسشفزازه إلبه واستدراجه نحوه (أر) تنهض 
بالسامع نحو فعل الشئ الذى خيل له فيه أمر 
ماء من طلب له أو هرب عنه أو كراهة له أو 
غير ذلك من الأفعال إساءة أو إحسانا سواه 
صِدّق ما يخيل إليه من ذلك أم لاءكان الأمر 
فى الحقيقة على ما خيل أو لم يكن“ . 
رعمل جابر عصفور على استجلاء هذه العلاقة 
التفاعلية بين الأديب والمتلقى» وذلك من خلال استفراء 
دقيق ومناقشة صارمة لحازم الفرطاجنى » وانتهى إلى دأن 
كل عمل شعرى يعنى نواصلا بين المبدع والمتلفى... 
من خلال وسيط نوعى هو الفنصيدة:!!". لكن هذا 
التواصل بقى مصابا بعاهاتث مول دون تحققه؛ رهذه 
العاهات لاحقة بطرفى العملية الشعرية المبدع 
والمتلقى ؛ 
«هناك أولا جدب فى عملية الإبداع بعد هذا 
الى ران على قلرب شعراء المشرق خرن 
وأعمى بصائرهم عن حقيقة الشعر منذ مائتى 
سئة فلم يوجد فيهم على طول هله المدة من 
نحا نحو الفحول ولا من ذهب مذاهبهم فى 
تأصيل مبادئ الكلام وإحكام وضعه وانتقاد 
مواده التى يجب نحثه منها فخرجوا بذلك 
عن مهيع (الطريق البين) الشعر ودخلوا فى 
محض لتکلم»۲۱۲ «رهناك انیا جدب فی 
عملية الشذرق رضمف فی الاستجابة التی 
یخلضها التلفی؛ وآهم من هذا کله ا مناخ 
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المادی للشمر والشهارات الفاعلة التي تتکر 
جدواه وهی نیارات وصلت بحازم (لی درجة 
بالغة من السخط) !۱ . 
على أن النظر فى هذا التلفى يؤدى إلى التساؤل عن 
بلایسته ار عدمها لکل القراء؛ فقراءة أى نص 
تختلف مناهجها رنتالجها حسب اختلان الاهدان 
لمرئتجاة منهاء وهذا يدعو إلى المغامرة بتصنيف لأنواع 
الفراوة؛ 
فهداك القارئ العادى الذى يأليه النص ولا يتحرل هر 
إلى هذا النص. وهو قارئ غير محثاج إلى استعداداث 
مخصوصة خلال عملية التقبل؛ لأنه لا يطالب الدص 
بفائدة أو مئعة من نوع خاص. 
وهناك الفاری الشمیز؛ وهو لا بمثل جمپور القراه! 
فهو يسلط على النص نظرة معيئة أو يتسلط عليه بمنهج 
او بادرات قراءة نانذة. فاللضوی مشلا بدرس اللفظ 
وانتظامه اللحوی» وقد يجد فى ذلك مشعته الخاصة؛ 
والفاسفی بستبعن السلامة أو الستویات النطفية 
للخطاب, والبلاغى يعدد وينمط عناصر المزية الأدبية؛ 
والأصولى يصل العلاقة بين دلالات الألفاظ ومدلولائها. 
وبتحول المتلقون بمختلف هذه المداخل إلى فهم النص 
إلى سلطات فكرية مختلفة تنشرع من الخطاب مكوناته 
فتؤول إلى مكونات مفصيلة عن بعضها البعض؛ 
ومفصيلة عن تجربة المبدع ذاله. وليس من الغريب إذ 
ذاك أن تصنف الأعمال الشعرية إلى واضح وغامض» 
وأن يعد هذا الغامض ناما عن موقف فنى له تبريره فى 
نوجهه إلى الصدف الأعلى من الفارئين!"1", 
رهداك القارئ الذى يمكن أن نصفه بالاجتماعى؛ 
وهو ذاك الذى يتتقدم إلى اللص حاملا معه لوا 
الاجتماعى أر انتماءه الاجتماعى رانتناعاته الأحلافية؛ 
فيستنطق من النص جملة من الفیم الثبتة التی بمارسها 
أو بتطلع إليها. وقسط مهم من النقد الأدبى القديم فائم 








على هذا النوع من استفراء النصوص الشعرية (تخمديد 
نیم المدح من طرف الأمدى فى «الموازئة» ‏ مقفاييس 
العمود الشعرى عند ابن قتيبة وابن طباطبا) . 
وبصيسر الشاعر- داحل هذا لوغ الفراءاتى الذى 
يسدع فيه - ملزما بالحذر فى كل خطرة يخطرها فى 
تصیدنه. فالمعنى يجب أن يخضع لشروط فى التنميط؛ 
وكذلك الأسر بالنسبة إلى المبنى. يقسول ابن رشيق 
الفيروانى مزكيا هذا الخضوع: 
«وقد قیل؛ لکل مام مقال وشعر الشاعر 
لنفسه وفى مراده وأمور ذانه من مزح وغزل 
ومكانبة وسجون وخمرية وما آشبه ذلك غير 
شمره نی نصالد الحفل التی بقوم بها بين 
السماطین؛ یفبل منه فی تلك الطرائق عفر 
کلام وما لم يتكلف له بالا. ولا آلفی به؛ 
ولا يقبل منه فى هذه إلا ما كان محككا 
معاودا فیه اللظر؛ جيدا لا غث فيه ولا سافط 
ولا قلفاء وشعره للأمير والقائد غير شعره 
للوزير الكانب» ومخاطبعه للفضاة رالفتهاء 
بخلاف ما نقدم من هذه الأثراع)"'. 
ويثبت عبد القاهر الجرجائى فضل القراءة المضنية فى 
(ضافة الزية للشعر مبررا هذا الضنى بتبرير يمزج فيه بين 
نزعات النفس ومقتضيات الفن. يقول؛ 
«ومن المركوز فى الطبع أن الشئ إذا نيل بعد 
العلب له أو الاشثياق إلبه ومعاناة الحنين 
نحوه كان نیله أحلی وبالزية آرلی» نکان 
موقعه من النفس أجل وألطف؛ رکانت به 
أضن وأشغف... فإنك تعلم على كل حال 
أن هذا الضرب من المعانى كالجرهر فى 
المدن لا يبرز لك إلا أن نشفه عنه 
رکالمزیز اغتجب لا يريك وجهه حنی 
تستأذن عليه؛ ثم ما كل فكر يهشدى إلى 


خساطر يؤذن له فى الوصول إليه؛ شما كل 
أحد يفلح فى شن الصدفة ويكون فى ذلك 
من أهل العرفةه(۹. 


التلقى والتأريل : 
هذا الاخمئلاف القائم ببن الفراء؛ أو بين مواقف 
لتلفی ومستریات الفهم؛ يربك النقد؛ لأنه يضع مقاييسه 
فى مجال قد تتعرض فيه إلى التدمير الكامل. فتتوع 
مفابيس البلاغة والنقد بمذاهبه لا يمكن أن يلاحل 
تبدل المتلقين. 
يفول نصر حامد أبو زبد؛ 
«الحقيفة التى يتضمنها العمل الفنى 
كمثيائها فى الفلسفة والتاريخ حقيقة ليمست 
لابعة ولكنها تدغير من جيل إلى جيل ومن 
عصر إلى عصر طبفا لتغيراث أفل التلقى 
وتجارب المتلفين)!*1. 
رعنیت سیمیوطیفا الأدب بهله الظاهرة؛ فأبرزت أن 
لمجتمع التکون من مجموعات من القراء افطتلفین بظهر 
كجماع الجاهات اجتماعية لقافية اتتصادية إبديولوجية 
ركذلك مهنية؛ تؤثر فى النظام الأدبى لأنها جزه من 
الرعی الاجتماعى. 
وبنحاز التعامل مع النص الشعرى داخخل هذا التجانس 
المعدوم بين الفراء من تعامل مرجعى إلى تعامل تأوبلى 
مفتقد للسكونية؛ لأن تأمل اللص فیه حاضم للزعات 
تغتذبها علائق لا حد عددیا لها. وانشب بعض النقاد 
والبلاغيين القدامى إلى ضرورة تدخيل التعامل التأريلى 
- بالمفهوم الذى أشرنا إليه - وعدره لازمة من لوازم 
التلفى. يقول عبد القاهر الجرجانى : 
. الم ان ما طریفه التأوبل بتفاوت تفاونا شدیدا 
نمنه ما یفرب ماأخده ویسهل الرصول [لبه 


۳۹۳ 


حمادی الزنکری 


ویعطی الفادة طوعا حستى إنه يكاد يداحل 
الضرب الأول الذى لیس من الساویل فى 
شئ؛ وهر ما ذكرنه لك. ومنه ما يحتاج فيه 
إلى قندر من العأمل رمده ما يدق ریمض 
حتى يحئاج فى استخراجه إلى فضل روبة 
ولطف فکرةه۲؟. 00 
إن الإشكال الأساسى الذى يسى الظن بالعأريل؛ 
والذی عبر عنه عبد القاهر بالتفارت الشدید فیه؛ جعل 
الأسلاف من المفسرين واللغوبين وعلماء الكلام والنقاد 
بحاولون حدید صلاحیانه حتی لا بنفرط التص الژرل 
بين الأصابع فيغدو خطابا مفتوحا على مطلق الأفهام. 
وتابع السيد أحمد عبد الغفرر فی کتابه (ظاهرة التأویل 
وصلتها باللغة) محاولات العلماء للتصدى للتأويل. وقد 
فامت على رد الجمرح أو الجنوح الذى انسم به إلى 
انتضاءات اللغة والبرهان؛ فكان أن رضت التأويلات 
البعيدة بسبب تعلق أكثر جوانبها بالنصوص الشرعية. 
رعبر الظاهربون والحدابلة والخوارج عن رفضهم هذاء 
بکثیر می الححدة احیانا؛ بسبب التساهل الذی داخل فهم 
النصوص من طرف بعض الفرق الشيعية أو المتصرفة أو 
علماء اللغة فى مجال دروسهم الدحرية ؛ وهر نساهل 
نقرأه واضحاً عند ابن عربى مثلا فى قوله: 
١إنى‏ طالما نعهدت للاورة الفرآن وتدبرت معانليه 
بقسوة الإيمان تتکشف لی نحث کل آية من 
العانی ما کل برصفه لسانی» لا الفدرة تفى 
بضبطها بإحصائها ولا القوة تفسبر علی 
نشرها وإنشائهاة!"١'‏ , 
إن التسدبر المصوفى لمعائى النص هو تدبر لا يضبطه 
تعدید ولا یلغ إلى الكشف عنه إنشاد كلام لأنه ندبر 
عاطفى موكول أمره إلى الإيمان. ومن هذا الباب اعتبر 
الصوفية أن الألفاظ لا تعدو أن تكون «رموزا وإشارات 
تحمل دلالات خاصة... وفد أدى بهم هذا الاعتقاد إلى 


4٤ 





تعدى الحدود اللفظية للكلمات“''. لكن هذا «التلبس 
العاطفى؛ الذى حاول أن ينفل به صنف حاص من 
المعلفين إلى النصوص يرئد على بدثه عند أهل الأدب؛ 
رذلك من حلال الربط الواجب بين العذوق واللغة بما 
يشقلها من دلالات معجمية وأحكام إعرابية ررجره 
بلاغية ؛ إذ: 
الابد لكل كلام نستحسنه ولفظ تستجيده 
من أن يكون لاستئحسائك ذلك جهة معلومة 
وعلة معقولة؛ وأن يكون لنا إلى العبارة عن 
ذلك سبيل وعلى صحة ما ادعیناه من ذلك 
دليل؛ وهو باب من العلم (ذا آنت فنشحته؛ 
اطلعت منه على فوائد جليلة ومعان شريفة» 
ورأيت له أثرا فى الدين عظيسما ونائدة 
جسيمة» ورجدته سببا إلى حدسم کثیر من 
الفساد فيما بعود إلى التنزيل وإصلاح أنواع 
من الخلل فيما يتعلق بالتأويل190 , 
وکانت دلائل التذرق الفني عند النقاد القدامی والنتائج 
التی ترتبت عن الشعسریح بها دلیلا آخر علی انحباس 
التلقى بما له من كفاءات تأوبلية داخل حدود معلومة. 


شروط النقاد على المبدعين أو استنسار الإبدا ع : 
ولعل أهم مظاهر هذا الاستفسار ما انتثر فى مصدفات 
الأدب والنقد الفديمة من إشارات إلى المعنى المستحب» 
أو الكلمة المستحسنة أو التشبيه الأنسب والأبلغ؛ ما كان 
بعد تذوقا جماليا فى مبدئه وصار شرطا أو قاعدة إبداعية 
فى المنتهى . ونتابع استدلالا على ذلك الأمثلة الآنية؛ 
ومن ذلك أن طرفة بن العبد يعيب بعض 
الشعراء على كلمة صيعرية (رهى العلامية 
نوضع على عنق الجمل) لأنه وصف بها 
الناقة؛ والحال أنها صفة مخصصة للجمل. 
فقال للشاعر معرضا به: (استنوق الجمل١.‏ 
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والنابغة الذبيانى يعيب حسّانا بن ثابت على استعمال 
جفنات وأسياف فی موضم الفخر؛ لأنهما کلمتان 
دالشان على القلة؛ ولا يصح أن تعبر عن كرم أو بطش 
نی المدوح. والرسول يستحسن شعرا للبيد بن ربيعة لأنه 
كان فی نمجید الخالق. وعمر بن الخطاب بحث على 
رواية ما عف من الشعر؛ وسكينة پنت الحسین تستطیب 
الشعر بقدر نبل العاطفة فيه إزاء المرأة. وابن عباس بطرب 
لشعر عمر بن أبى ربيمة غير مكثرث بجرأنه على 
الأحلاق القويمة. ويؤكد ابن رشيق هذه الشروط التى 
تنقاس بها جماليات القصيدة فى بابه الخاص بالمديح؛ 
حيث يسرد الصفات الحسنة التى يفضل أن یمدح بها 
اللرك ار الوزراء ار الکتاب او الفضا: آر فراد الجیش» 
فمن قوله فى شأن مدح اللوك: 
اوسبیل الشاعم [ذا مدح ملکا أن يسلك 
طريفة الا یضاح رالا شادة بدکره للممدوح؛ 
وأن یجمل سعانیه جزلة وألفاظه نقية غير 
مبئذلة سوفية؛ ويجتنب مع ذلك التفصير 
والتجاوز والتطوبل؛ فإن للملك سآمة وضجرا 
ربما عاب من أجلها ما لابعاب وحرم من لا 
بريد حرمائه. ورأيت عمل البحترى إذا مدح 
الخليفة كيف يقل الأبيات وببرز وجوه 
العانی» فاذا مدح الكتاب عمل طافته وبلغ 
مراد" . 
هذه الأحكام امختلفة السابق ذكرها أهلت؛ إذن؛ 
النقاد لأن ينتصبوا كالقضاة الفاصلين بين إبداع سوئ 
رآخحر یر سوی؛ ومعنی لائن رآخر شائن» ويمستحيل 
الإبداع إذ ذاك إلى نشاط ترنهنه جملة من الشرائط 
والمقاييس تخول له البلوغ إلى الطرف المقابل للمبدع 
رهر المتلنى ؛ ومن هذه الشرائط الى تابعنا : 
- مناسبة القال للمقام. 
الحث على الأخلاق القويمة. 


5 الإشادة بالدين ۰ 
اللياقة ۳ الغزل دون الاستهتار. 
الإمتاع الفنى , 


وكأننا بالمبدع ‏ بهذه الشرائط- يدع بناء على 
طلب القارئ بدلا من أن يبد ع لحوافز باطنية ذانية. وقد 
شعر أبو نواس - وهو من أرالل الشعراء الذين عملوا على 
الخلاص من ربقة القديم ‏ بالخروج من هذا الحصار 
الضررب عليه فتذمر من ذللك قائلا: 
دعانی الی وصف الطلول مسلط 
یضین لسانی آن آجسور له آمسرا 
نسمماأمير المؤمئين وطاعة 
وان کنت فد جشمتنی مرکبا وعرا. 
رنلاحظ هذا التوجيه المسلط على الشعراء فى ججملة 
من النصوص الفديمة التى نشبه فى بعض صورها 
البيانات أو الأدلة المنهجية (غافهاامه]8ة) ؛ أو المرائعاث 
الفضائية» فى دفاعها عن الشعر من الشاعر الذى قد 
يجرز علی خطیم القبود التی استصنمها کبار الشعراه 
ومن هده البیانات: 
- قوائین ابن قشيبة فى مقدمة (الشعر والشعراء) وقدامة 
ابن جعفر فى (نقد الشعر) . 
المقابيس الدقيقة الئى شكلت (عبار الشعر) عند ابن 
طباطبا العلورى, 
- تصنینات الأمدی لمانی الدح فی «موازنشه! بين 
البحتری وای تمام. 
مواقف اللغوبين ورواة الشعر من محاولات التحدیث 
والتولبد الشعرى؛ سراء كان ذلك فى اللفظة ار 
تركيب الجملة أو الأوجه البلاغية الستحدلة. 
ولعل رد الشاعر ابن مداذر علی حماد الراوية كان 
الأبلغ تعبيرا عن شعور المبدعين بالاستفسار الفنى؛ أو 
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بالوفوغ فى أسر الذرق الصفرى. ففد رد هذا الشاعر 
على نقد یی عبيدة بقوله له: 
«انق الله راحكم بين شعرى وشعر ععدى بن 
زید. رلا نفل فالا جساهلی رهذا اسلامی 
رذاك قديم وهذا سحدث؛ فتحکم بین 
العصربین ولکن احکم بين الشمرین ودع 
العصیة؛(۲۱), 
وهکذا کانت أُذراق فلة فلبلة مس التلفین فی عصر 
من عصور العربية سلطة فنية قوبة متحكمة فى جماليات 
الفصيدة شكلا ومضموناء ثما عدل بها عن مقاصد 
اطبد غ رهواجسه الفنية» بل هی تعطل لدیه حریة الخلق 
وأفاق الإبداع, ويكفى تصفح سریع الموازنة» الأمدى 
لا کددان الثفل الای بسلط علی البدغ من عل. فما 
يقارب الخمسین صفحة منها عروض لا تنی للمحانی 
والصور الأكشر شيوعا فى القصيدة التقليدية؛ ركان 
منهجه فى هذه العررض أن يبدأ بذكر الصورة الواردة فى 
النسیب الشقلیدی؛ وأن یتبمها بما لبها مس الصور عن 
الرحيل ررصف الدافة والمديح ؛ وكان وجه المفاضلة بين 
الطائيين مقدار وفاء هذا أو ذاك فى الوفاء لهله الصور. 
وهذا المنهج فى مقاربة الإبداع الشعرى مغيب لا محالة 
للوظيفة الشعرية للإبداع؛ لأئها نؤول بالشاعر إلى أن 
يستبدلها بأخرى منفئحة على القيم السائدة فى النقد 
ومنغلفة علی ذات الشاعر العنی. 


مفاییس العلفی الصفر ی 

وأوجب هذا الحصار النقدی آن يتسسلح الأديب 
والقارئ كلاهما بزاد معرفى نوعى؛ أسهمت بعض 
المإلفات القديمة فى ترضيح عناصره وأسهبت 
فى تعديدها. ويمكن أن نسمى هذه العداصر أسرار 
الصنعة اتشداء بجابر عصفور؛ وهذه الأسرا ار هی الا کثار 
من الحفظ رهم المحفرظ رالافشداء باسن من 
الشعر إذ: 
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«ینہغی للشاعر فی عصرنا = على قول ابن 
طباطبا ‏ أن لا يظهر شعره إلا بعد لفته 
پجودئه رحسنه وسلامعه ص العيوب الى نبه 
علیها رأمر بالتحرز منها ونهی عن استممال 
نظائرها ؛ ولا يضع فى نفسه آن الشعر موضع 
اضطرار وأنه يسلك سبيل من كان قبله 
ويحستج بالأبيات التى عییت علی فائلها 
فلیس بفتدی بالسی ونما الانستداه 
باس 190 , 
ركان الجاحظ أبعد فى التصريح عندما دعا فى 
كتابه (الحبوان) کل مترسم بالأدب شاعرا كان أو كانبا 
أو قارئا إلى ححفظ الأمثال والأشعار والاشتقاقات والأبنية» 
وإلى معرفة مواضع استعمالها ونأويلها فى كل موضع. 
والملكة الشعرية عند ابن رشيق لا نكثمل دون الأخذ من 
كل علم دینی أو لخرى أو عقلی؛ ووالشاعر من 
المطبوعين المتقدمين يفضل أصحابه برواية الشعر ومعرفة 
الأخبار والتلمذة بمن فوقه من الشعراء: ”2 ؛ ومعرفة 
معان الدح والهجاء عند الأصمعي رهيلة بمعرفة 
الداقب رالشالب الثی اتصف بها السابقون أو استعادها 
الشمراو(۲۹). 
هذا المضمون الثقانى «الاضوی) او «الستمد؛ من 
الرصید الجممی السابن للشاعر والراجب ترفره عند 
البدع؛ أفرز خاصية من خصائص العنی ومونفا من 
موائف التلقی؛ وهی خاصية السرق أو السرقة الشعرية وما 
تستوجبه من مناهج فى قراءة الشمر أو تلقيه؛ وتم بهذا 
اشصور مدید علافة العنی الحادث بالعنی السابق» 
رصارت عملية التلفی بهذه القاربة قالمة علي استحسان 
العنی؛ من حیث هو مبتدع أو محتذى به أو مقعبس أو 
مسبوق أو مشترك أو معاد. فوظيفة الشعر فى هذا الإطار 
لم نعد تعبيرا مطلفا وحرا ونلقائها عن العجربة؛ وإنما 
توقفت عند استبطان الشعر القديم قصد استصفاء جيده 
وإثرائه ؛ ومسرة أحرى بلس حب الأدبب صاحب الشأن 





سس تسب الف عد الضاد الشدامی 


ليدملق بالكلمة الفصل متلق ذر سلطة مهيمنة وفاعلة. 
هذا المتلقى هو عالم الشعر أو المالم بصناعة الشعر 
المننسب إلى ججهابلة الألفاظ ونقاد المانی» على قول 
الجاحظ , إلى أهل الأدب كما يسميهم ابن قتیبة ؛ أو 
إلى أهل المعرفة والدراية بشهادة ابن رشيق. هؤلاء امتلكوا 
الجهاز الاصطلاحى الكافى الذى به يميزون الاخشراع 
والإبداع والشوليد والسرق ففتحوا بذلك للمتلقين أبوابا 
جديدة للعذوق النقدى الممتكم إلى الشقافة الأدبية 
المشتركة بين الشاعر والمتلفى . 
«فالهترع من الشعر هو ما لم بسبق إلبه 
قالله» ولا عمل أحد من الشمراء فبله نظيره 
ار ما یفرب منه؛ كفول امریا الفیس: 
سمرت إليها بعدما نام أهلها 
سمو حباب الاء خالا على حال 
... وما زالت الشعراء نخثر غ إلى عصرنا 
هذا وتولّد غير أن ذلك فلیل .... والشرلید أن 
پستخرج الشاعر معنى من معنى شاعر آخر 
تشدمه أو يزيد فيه زيادة؛ فذلك يسمى التوليد 
وليس باختراع لما فيه من الاقعداء بغيره ولا 
يقال له أيضا سرقة إذا كان ليس آلحذا على 
وجهه!*1 , 
ونتج عن حضور مفهرم السرقة مقياسا من مقاييس 
التلقى أن صار استحسان الشعر آر استهجانه مئوتفا علی 
علافة الشاعر بمن سبقه؛ فالفاضی الجرجانی بعشبر 
السرق داه فدیما؛ وهر عند الأمدی باب لا پصری منه 
أحد من الشعراء إلا قليلهم ؛ والسرق عند ابن رشین 
لاپسلم احد منه؛ وسارقی الشعر عند الصاحب بن عباد 
بصفم مثلما آن سارق الال یقطع؛ آما آبو تمام فیفشخر 
لخلو شعره من ظاهرة السرق ویقول عن آشعاره: 
مكرٌبة من الممنى الاد 


ونوجه النقد الأدبى القديم بهذا التصور وجهة 
اخعلانية, صار فیها الشاعر ضحة التجریح واللائمة بقدر 
ما لفراگه من کفاءة فی دید مکانشه بین الشعراه» لا 
علی مستوی العنی الماد نقط ؛ ولکن کذلك على 
مستوى التشبيه الذى يشئم فيه بعض التفليد أر المناسبة 
لتشبيه سابق. 
هذه الرؤية :الجمالية؛ للشعر العربى القديم الصادر 
عن سلطة فراءة نافذة ومسلحة بشقافة أدبية وبلاغية 
موسوعية؛ ربمعرفة شاملة بالظطروف الاجتماعية والسياسية 
التى يدع فيها الشعراء. هذه السلطة التقدية الغالبة 
حولت البد غ الی نمط لغری رتعبیری فاند لکیاناه 
السقلية والماطفية: لاه مدعو دوما إلى استخدامها 
لاسترضاء ذالفة تمد اللفة فیها مقیاسا نیا أصلیا؛ واذ 
ذاك لم یمد الشمر هو الفصود بالتلقى؛ فلا يعنى الفارعا 
ما فيه من عمق تجربة وألم معاناة؛ وإنما صار الاهتمام 
موجها إلى الشاعرا نقاس مقدرنه بمقابيس منسوية إلى 
زمنية الخطاب أر وضعيته الاجتماعية وإمكاناته الثقافية 
رعلاقانه بأرلى الأمرء فهو إذ ذاك متْبع أو متبع مبالغ أو 
مغال جزل اللفظ مستقيمه أر مستكرهه ولقيله حفی 
المعنى وغامضه أو بيْله وجليه؛ وبهذا صار الشعر مفصولا 
عن صاحبه وملحقا بتاربخه؛ فصدق الشاعر كما يؤكد 
ابن طباطبا يتصل بتوافق التجربة الفسردية للشاعر مع 
ما جاءث به تجارب البشر من قبله كأن؛ 
اتردع الأشعار حكمة تألفها النفوس وترئاح 
لصدق القول فيها وما أنت به التجارب منها 
أو يتضمن الشعر أشياء نوحيها أحوال الزمان 
على اعتلافه كما ترجهها حوادله علی 
تصرذها ۲۲۳ . 
وآل أمر الشعر العربى القديم إلى أن يؤدى - بهذه 
القاربا التأوباية - جملة من الوظائف المحددة؛ شأنه فى 
ذلك شأن النصوص ذا المحتوى الإيديرلوجى (تصرص 
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الرعظ والخطب السياسية)؛ فقدامة بن جعمفر مثلا 
يوظف الشعر ليكون تطبيقا لمهم الخلق المثالى في 
الفلسفة؛ رهو التوسط بین حالتى الافراط والتفربط""۱۹۳ 
فالسهاء حال رسطى بين ناسیضین هما البخل 
والبذیر.. وکذلك الشجاعة والعفة والعدل هی حالات 
وسعلى . ۰ 
ويتحول هذا الموقف الأخلافى عند قدامة إلى مقياس 
نقدى» فیصدف المانی الشعرية رفق آغراض الأدب؛ 
مقدما قوائم مضبوطة أو أدلة يستصفى منها الشعراء 
صفات المدح والهجاء والرثاء والغزل؛ كما أنه يستحسن 
لدى الشاعر المعنى المدحى ما تعلق هذا العني بالصفات 
الذائية للممدوح مما لم يسعمده من خلقته أو محيطه أو 
آبائه. من ذللك أن المدح بالكرم أولى بالفقير منه بالغثى. 
والمدح بعراقة النسب لا يزيد صاحبه فضلا؛ والنسيب 
عنده هو (ذ کر الشاغر خلق النساء رأحلافهن وتصرف 
أحوال الهوی به محهن)(/۲۳. 
وبنطلق قدامة بن جعفر من هذا المقياس الأخلاتى 
ليستحسن قول أبى صخر الهذلى فى النسيب؛ 
أما والذى أبكى وأض حك والذى 
أمات وأحيا والذى أمسره الأمرٌ 
لفشد کنت أنيها وفى النفس هجرها , 
بعانا لأخرى الدهر ما طلع الفجر 
نما هو لا أن أراها فجاىءة 
تتسابيت: رف لدی انکر 
وأنسى الذی ند كدت فيه هجرنها 
سا ند تسی لب شاربها ای (۲۹) 
إن قدامة بن جعفر بستمین بهذا التدرق افصوص 
للشعر ليؤسس نمطية فی التلقی بفرضها علی الشعراء 
حنی یحسبوا لها حسابهم خلال |بداعهم؛ رهذه اللمعلية 
تسهم بلا شك فی تقویض جانب مهم من الشراث 


۳۹۸ 





الشعرى بان حکم علیه بالخروج عن السبیل السوی» 
فمن ذلك أن الوصف الجسدى للمرأة قبيح بالنسب؛ 
ووصف المدوح بکثرة الال آر طلاقة ایا لا يزيد من 
صفانه شيئا؛ ورصف قبّة بأنها مطلية بالذهب أر الفضة 
غير مضیف لجمالها فدرا؛ وکذلك یفی الهجاء بفبح 
الوجه أو ضآلة الجسم أو العدام النسب شكلا من أشكال 
التهكم العارض. 

بشبين من المتابعات السابقة أن عملية التذوق الفنى 
انفصلت عن المتلقين الذين يتعاملون تعاملا يكاد يكو 
بوميا مع الإبداعات الفنية؛ فالإبداع ظاهرة أو حادثة تنشاً 
مع الزمن» رصارت عملية فافدة لزمنيتها وحيويتها 
رتبدلهاء فهى أشبه ما تكون خاضعة لقوانين سرمدية 
مفررضة على كل القراء كما هى مطلوبة من كل 
البدعین. فالممنى الأدبى يجب أن يكون مخزونا ثقافيا 
مشئركا ليستتب الرضا عليه؛ كما أن المسبوق إليه 
مستهجن وموصرف بالسرق؛ على أن ذلك لا بمنع من 
أن لايتجراً فيه الشاعر بأن لا يحتذى مذاهب القدامى؛ أو 
بأن يخالف فيه بين المقام والمقال إلخ... 

هذه الخصائص ١التلقياتية)‏ بمكن أن تعرضها آحری 
لاشك؛ وتصنيفها وتدميطها من طرف السلطة النقدية 
والبلاغبة العربية لا يعدو أن يكرن قراءة ما للقضية أر 
إن شكنا - موقفا من القراءة خاصاء والاختلاف بين 
هذه الخصائص وغيرها أمر يعد فى ححسباننا عادياً, لأن 
التعامل فيه مع النص الأدبى قائم على التأوبل» رأية قراءة 
تاوبلية نقدية ندعی للفسها الانساق» رهی فی جرهرها 
شكل من أشكال السذوق؟ لکن الاشکال یکمن فی 
حرص النقاد على تعميم نظرتهم علی الفراء الاخرین» 
ولاعجب من ذلك؛ فالأدب العربى نزع ‏ فيما غلب 
عليه وفى أكشر مجلياته ‏ إلى النوجه إلى فئة 
خاصة من المتلقين» تمئلت فى الصفوة السياسية 
والعلمية: 





سس سس سس سس سس سس اللي عند النقاد القدامي 


إمكانات تلق معحرر؛ 

هذا الاستلاب الذی عاناه التلفی فی الرژية النضدية 
القديمة يلزمنا نداركه نصد قراءة النص الأدبى قراءة 
جديدة؛ دعامتها الإحساس المرهف بالجمال والصدق فى 
الأحاسيس. فمهما كان التقعيد قادرا على الإحاطة 
باضتلف وتفريه إلى الالشلاف؛ فقدرته لا يمكن أن 
تسبطر على الثراء اللامتناهى لأحاسيس المبدعين وردود 
فعل المتلقين. وإذا حضعت اللغة للشصنيف الصرلى 
والصيغى والنحوى وحتى البلاغى؛ أر استجابت لقوانين 
اللسانيات؛ فإن المعنى ألطف من أن ينضوى فى أنماط 
مقررة. ودليل ذلك أن أدبية الدص نستمد مقومانها من 
الانزياح عن هذه الأنماط؛ والمعنى عندما بتلبس شکله 
الفنى ويصدر عن مبدعه أو يصل إلى قارئه يستحيل إلى 
كائن بحيا بالانفعالات المتبادلة بين هذا المبدع وهذا 
القارئ فى جدلية لا تبى. هذا المعنى يندمى إلى أصول 
لاحصر لها؛ إنه يتكون من كل الثفافات والأدياث وطرق 
التفكير والعاداث واليم الأخلافية ومباهج الحباة ومأسیها 
ونزعات الخاطبين ولطلعاتهم.. فكأننا بهذا المعسى فلك 
سابح فى الفضاء اللامتداهى؛ بل هو أكشر مرا لأنه 
لایتابع خطا معینا پل ينجه حيث شاء؛ ولا أحد يتحكم 
فى وجهته لأنه يستجيب لجدلية داخلية لها تبريرائها 
داحل رحابة الممال الإبداعى وحربة التلقى. إذ ذاك قد 
يصح للنقد أن يتناول النص الأدبى لاستكشاف جمالياته 
الخفية؛ ولكن لا نظده مؤهلا لتحويل هذا الدص إلى 


الهوامش: 


مجمرعة من الأنماط اللغربة والبلاغية بتحديد قوامیس 
دلالية وقوانين لياقة مع القراء له؛ فطبيعة النص الأدى 
نستدعى من الناقد ملاحقة له غير ذات أكثفاء» فالنصس 
يتجدد؛ وإذ يتجدد فالقراءة والتذوق یتبدلان» ركم هر 
رحب هذا التجدد الذى يمتلكه النص . والإنسانية ‏ كما 
قال نعيمة ‏ «لم نعرف بعد من نيسر له أن يسكب كل 
فکرہ أو يجسّم کل عاطفته فى كلام أو ختطوط أو ألوان 
أو ألحان؛”'"' . ولهذاء فان النص وائل دائما إلى الغارئ 
المتلفى بتصرف فيه بقدر الطافة على الاستبطان والإثراء» 
ما يجعل هذا القارئ طرفا مكملا لمعاناة الأديب. 


فالأديب لا بفدر آن بستهین بالقاریا فیفول له ما 
قال ابر تمام؛ 

«علینا آن نقول رعلیکم أن تفهسواء فالایضاح 
وال خماض والزينة والالغاز والافتباس والتضمین ما هی 
إلا جماليات تتبدل من عصر إلى أختر ومن غرض إلى 
فرض , فلیس لنا مثلا أن نتهم السابقين بفساد الذوق إذا 
استحسنوا هم فى عصرهم ما لم نستحسله اليوم) . 

والفارئ لا يكاد يلامس العمل الأدبى حتی پبری 
له بكل أحاسيسه وأفكاره وارصدنه الشفافية ونشاربه 
الذائية؛ فيصير هذا القارئ بالضرورة مستقبلا تمتزج فيه 
جماليات تلق متراكمة؛ لا نكاد نميز فيها الإعجاب من 
المئعة والرفض من الحدر؛ کما بصیر هذا القاری) مستعذا 
لراصلة هذا العمل الأدبى بإبداع لان جلى أر خصفى: 
يعمكن من أن يستفرغ فيه بواطن ذانه. - 


() ابن طباطبا العلرى: غيار الشعر؛ مقي طه الحاجری رمحمد زغلول سلاء, المكتبة التجارية » الفاهر: ۰۱۹۹۵ ص ۰4۱ 


(۲) الصدر السابل؛ ص ۰4٩‏ 
(۳) العصدر السایل؛ ص 9۲. 
(4) جمالیة العلفی .(Rezeptlonsas thetlk/ Euthetique de la Receptlon)‏ 


رؤية أو موئف فى التدوق الفبى نشأث بألمائيا وبالتحديد لي مدبنة كنستائس» (06418758©) واعدمدث فى نشكلها على النظربات اللسانية وخخاصة منها نظربات حلقة 
3 (#نهة:2 مل ماءت2) لتؤكد أن العمل المنى بتغبر جماليا بتغير أصناك تلفيه وأفافها. ونطورث هذه الرقية لتتحول إلى مدرسة مع البائد هالس روبيريارس قالة11) 


۲۹۹ 





نای ایی — 


(یمیه۲ »۱۵0۲ الدی أثار بأرائه عددا من الداقغات حول أنراع الملاقاث الممكنة بين الألر رقرائه وله تكتاب : من أجل جمالية فى الملقى مداو اإمطامة مه 4۳7 
(تطختوة 2 وك ندر مترجمما إلى الفرئسية سنة 1977 , 

, 1١1 ؛ ص‎ ١ ابن رشبل الفبرراني: العمدة في محاسن الشعر رأدابه وتقده؛ ممئيل محمد محبى الدين عبد الحميد؛ دار الجيل؛ الفاهرة ۱۹۷۲ ج‎ )٠( 

(5) المصدر السابق؛ ج ؟؛ ع ۰۱۸۴ 

(۷) ابر نصر الفارابى إخصاء العلوم؛ مركر الإنماء العریی؛ ۰۱۹٩۱‏ ص ۰۱٩‏ 

(۸) الصدر السابق؛ ص ۰۱٩‏ 

(5) جابر عصفرر مهرم الشعر؛ دراسة في الفراث الفقدی؛ دار الشریر» ببروت؛ الطبعا الال:؛ سنا ۱۹۸۳ صن ۰۱۸۷ 

(۰) الصدر السابی؛ ص ۱۸۸ نفلا عن منهاج البلفاه وسراج الادباه, فين محمد الحبيب بن لحرجة؛ دار الکتب الشرئیة, ۱۹۹٩‏ لولس؛ ص ۰ 

(۱) سهاج البلغاه رسراج الادباه, ص ص ۱۲۸ - ۰۱۲۵ 

(۱۴) الصدر السابل؛ س ۰۱۷۵ ۰۱۷۹ 

(؟1١)‏ العمدة. ج ١ص‏ ۰۱۸۹ 

عبد القاهر الجرجائي؛ أسرار البلاغة فى غلم البيان؛ تفيل ه. رثر؛ مطيعة وزار! المعارف: إسطائيرل 1184 ص صي ۰۱۳۸۳۱۲۹ 

, ١81 نصر أبو زبد؛ مقال الهرمنيرطيقا ومعضلة تفسير النص؛ مجلة الصرل»؛ الجلد الأول العدد الثالث؛ أبريل 1941 ص‎ )١6( 

(۱) آسرار البلاغا . 


)۱۷ سید اهمد عبد الدلور: ظاهرة الدأويل وصلعها باللغة: دار الممارفف الجامعية بالأسكبدرية » ۰ ص 65 ا لثلا عن محيى الدين بن غربي ؛ سير الفرآن: 
المقدمة ص 1. المكتبة المصرية ببيروث؛» بيروث» 1517 . 


۰4۱ المصثير السابن» ص‎ )١18( 

(14) عبد الثاهر الجرجانى ؛ دلائل الإجاز فى غلم المعائي ؛ تصحيح محمد رشيد رضاء ط/ المثارء الفاهرة: ۱۳۹۹ ه؛ صي ص ۳۳ - ۳۸: 
)١(‏ العمدة, ج ۲؛ ص ۰۱۲۸ 

(1؟) أبو الفرج الأصفهانى , كعاب الأغانى ‏ ط. دار اللقافة يييررث» الجلد الثامن عشره ص ۰۱۰۸ 

(؟١)‏ غيار الشعر ص ۰ 

(1) الجاحظ , كعاب الحيران» فین عبد السلام محمد هارون» ط ۲ القاهرا ۰۱٩۲۲‏ 

() الصدر السابق, 

(۲۶) العمدا: ج ۱ص ص ۲٩۲‏ - ۰۲۹۳ 

() مفهرم الشعر: ص 4١‏ لقلا عن غيار الشعر؛ ص ص ۱۳۰ - ۰۱۲۱ 

(۲۷) تداما بن جملر؛ ند الشعر: مني كمال مصطفى» الطبعة الثالئة؛ الخائمي بالقاهرؤء ص ۱۲۳ وما بعدها. 
(1) المصدر السابق؛ ص ۰۱۲۳ 

۰۱۲ الصدر السابل؛ ص‎ )۲٩( 

(۳۰) الغربال؛ صاهر 194٠‏ ع ۰۱۱۲ 








مبحث الحذف والذكر 
فى البلافة العربية 
فى ضوء الدراسات الاسلوبية الحديثة 





نوال الإبراهيم* 


لاا 


اتصلت دراسة الادب وطرق نقده وتخليله بصورة مئزايدة - فى العقود الأخيرة 
- بدراسة اللغة رمسترباتها ووظائافها وطافاتها التوصيلية والتعبيرية؛ وصارت دراسة 
«الأسلرب؛ نشيجة لهذه الصلة بين الدراسة اللغوبة والدراسة الأدبية. وتتجه 
«الأسلوبية» فى زمئنا هذا إلى أن تكون علما لدرس الأدب ولقده على أساس ما 
توصل إليه العلماء فى درس اللغة. والملاحظ فى السئوات الأخصيرة أن بعض 
الدارسين العرب فى مجالاث الدراساث النقدية والأدبية قد اخمهوا هذه الوجهة 
الحدیدة؛ واتصلوا بدواگرها وأهمالها ردراساتها؛ ونقلوا شیفاً من كل ذلك - 
معرفين ومترجمين - إلى اللغة العربية؛ واصطنمرا فی آعمالهم هم امناهج نفسها 
رالاجراءات نفسها التى اصطدعت فى البيىات الدراسية الأصلية. ورأى هؤلاء 
الدارسون العرب أن المشاركة العربية الأصيلة فى هذه الدراساث العصرية لابد أن 
تقوم على دراسة الأدب العربى قديمه وحديثه؛ فى ضوء طبيعة اللغة العربية نفسها 
وما تعئيه هذه الطبيعة من مكونات وعناصر وقواعد فى التورصيل والتبیر ؛ نندهم 
أن (علم الأساليب العربى) لابد أن نكون أسسه قائمة على دراسة أدب العرب من 
خلال الكشف عن نلك الاسس ی التفاه الثراث اللفوی والبلاغی رالنقدی عند 
العرب أنفسهم فى ضوء مناهج العلوم الحديلة. 

ونهدف دراستنا هله إلى السير فى هذا السبيل الذى أشرنا إلبه» فسنقف عند 
وجره «الحذدف وال لکره؛ عارضین المادة البلاغية العربية القديمة» فى إطار العراث 
اللغوی رالنقدی العربى؛ وفى ضوء من معطياث الدراساث اللغوية والنقدية 
والأسلوبية المعاصرة . 


ه جامعة الکویث ؛ كلية الأداب _قسم اللغة العربية. 





۳ 


لوالالإبراهيم 


ونقوم هذه الدراسات المعاصرة على أن لغة الأدب هى 
اللغة المصطنعة فى غير الأدب من وجوه الاتصال والتعبور 
البشرى؛ غير أن الأدب يستخدم هذه اللغة (العادية؛ 
بطرق خاصة:؛ يمكن تسميئها ١المسئوى‏ الأدبى) للغة. 
وعلى ذلك؛ فإن المسئوى الفنى أو الأدبى للغة يتحدد 
عندما خدد الدراسة الطرق الخاصة التی اصطنعها 
الكاتب أو الشاعر فى استخداماته اللغربة. ولا تفتصر 
الطرق الخاصة التى يئوسل بها الكانب والشاعرء والنى 
تمثل المستوى الفنى أو الأدبى؛ على جوائب التركيب 
من تقديم وتأخمير وحذف وذكر وفصل ووصل.. إلخ» 
كما أنهالائقعصرعلى جرائب الدلالة فى 
الاستخداماث المجازية من تشبيهات واستعارات» وإلما تقو م 
هله الطرق الخاصة على التعامل مع كل مكوئات اللغة 
من تكوبنات صرنية وصرفية وتركيبية. فاللغة ‏ فى 
السئوبین المادی والفنى - منظومة بدأ من التأليف بسن 
الأصوات لتكوين الوحدات الصرفية التى تتكون بها 
المفردات؛ وهذه المفردات تنتظم بدورها فى تأليف يوحد 
الجمل والعبارات. ذلك أن ديد أوصاف الأصوات 
ووظائفها وكيفياث تألفها يحدد من ثمة أدوارها فى خخلق 
المستوى الفنى للتعبير من احية الایقاع وغیره. کذلك 
يقوم التكوين الصرفى على تحدید ما يجرى على صیغ 
الفردات من تغيرات فى بئية الفردة ودلالشها؛ ويموم 
ات کیب بتحدید القواعد نی نفسر بنية الجملة وبتحديد 
الضوابط والعلاقات بين أجرائها. وعلى ذلك كله؛ فان 
العلوم اللغوية أصبحت مرئكزات لعالم الأسلوبيات ولناقد 
الأدب؛ بحيث يبدأ بها كل منهما ليؤسس عليها عمله 


الأسلوبى النقدى الذى يهدف إلى مخديد الطرق الخاصة 


التی اشر نا الیها. فعلم دراسة الأصوا أث ۱۵60168 بحدد 
للاسلوبی وللداند البنية الصوتية؛ وعلم التصریف ۸۸0 
008 بحدد له بلی الصیغ ؛ رعلم اللحر 5715 پحدد 
بنی الثرا کیب 3عتنااعلانا5. 

لشد تفدمت هده الدراسات الحدیشة؛ فی العنود 
الأخيرة ؛ تقدماً عظيماً! بحیث درست اللغة - بمسترییها 


۳۰۲ 





العادی والأدبى - بمناهج وإجراءاث علمية دفيقة:؛ 
ر استخدم العلماء فی هده الدر أسة الإحصاءات والمعامل » 
روصلت العلوم اللغوبة التى أشرنا إليها فى الفقرة السابقة 
إلى نتائج دقيقة. من ناحية أن اللغة ظاهرة صرلية؛ ركز 
العلماء على الأصرات التى تميز لغة من غيرهاء وذلك 
أن اللغة - أية لفة ‏ لتكون من مجموعة من الوحدات 
الصوئية تتألف منها مفردات هذه اللغة. وتوسل العلماء 
بالأجهزة الحساسة الدقيقة لرصد أعضاء النطق وهى 
تؤدى الصوت» بغبة لخديد الأصوات وصفائهاء ثم توسع 
التحليل الفونولوجى فتناول وظائف الأصوات رأنظمتها؛ 
ثم نشكلها فى مقاطع نكون أشكالاً 70:35 أو صيغاً. 


۱ ويأتى التحليل المررفرلرجى sأsراana Morphological‏ 


لبحدد بنية الصيغة أى ليحدد كيفية اننظام الأصرات فى 
تألیف هذه البنية «الصيغية؛ أو الصرفية. وأخيراً يألى 
التحلبل الت ركيبى ليحدد العلاقات التى ظهرت بين بنى 
السيغ «الفردات» حتى تألفث فى تركيب أو تراكيب» 
وليحدد ١النظلم؛‏ الذى جرى بين تلك المفردات و(النظم؛ 
التى ساعدث فى ترئيبها وتألفها فى تراكيب أو جمل. 
ويختلف علماء اللغة فى أمرين: يلفيان بأثارهما على 
علماء الأسلوبية: أما الأمر الأول؛ فيتصل بشوالى عناصر 
التحليل اللغوى؛ ذلك أن بمض هولاء العلماء بری أن 
هذا التحليل اللشوى يبدأ بالمستوى المسونى؛ ويمر 
بمستوى بنى الصيغ؛ لينئهى بالبنى التركيبية. بيدما يرى 
البعض الآخر من هؤلاء العلماء أن هذا الشحلیل یبدا 
ببلية التركيب لينتهى بالبئية الصونية؛ ماراً ببئية الصيغة. 
وعلى الأساس الأخير بنى سيبوبه - أول من صدف فى 
«علم العربية؛ ‏ (الكتاب)؛ وعليه أيضاً كان نصور نوام 
تشومسکی 00۳007 العالم العاصر. وأما الأمر الشانی 
فهر حول دور «العنی؛ نی مدید البنی الصوتية والصرفية 
والعركيبية. وفى هذا الأمر الشائى؛ نفدت مدرسة 
نشومسكى غيرها من المدارس التى لا تقرن المعائى 
Meanings‏ بأشكالها و ثتراكيبها ؛ وذهبت هله المدرسة 








إلى أن عدم الاقشران هذا كأنه ذكر للسفينة وإغفال 
لحر ؛ وأكسدت هذه المدرسة مدرسة 
تشومسكى التحويلية ‏ على أن اللغة نشاط حامل 
لمعنى ١7‏ زاز۷ناهه انگوهن۸۸6۵0. لکن هذين الأمرين»؛ 
وان كانا أساسيين لدى عالم اللغة؛ فإنهما ينخذان 
صورنين مختلفتين عند الأسلوبى والناقد الأدبى. فالأمر 
الاول - التصل بترئیب مستویات التحلیل - بحدد منهج 
الأسلوبى والناقد فى دراسته العمل الأدبى؛ والمهم لدى 
هذا الأسلوبى والناقد أن بظهر تفاعل هله المسشريات 
الشلائة فى إيجاد البنبة الكلية للممل الأدبى المدروس. 
ونیما بتصل بالأمر الثانی؛ فان «العنی» فی الستوی 
اللغری العادی ذی البيعة الا يصالية الاعلامية؛ بختلف 
ثماما عنه فى المستوى اللفوى الفنى ذى الطببعة الإشارية (5, 

ويمكن أن يكون ابن خلدون قريباً من هذا الفهم 
عندما عرض للہیان ‏ وهر اسم قديم جامع لعلوم الدراسة 
الأدبية من بلاغة وغيرها ‏ فى قوله؛ 


دهذا العلم حادث فى الملة بعد علم العربية 


واللغة وهو من العلوم اللسائية لأنه متعلق 
بالألفاظ وما تفيده وبقصد بها الدلالة عليه 
من المعانى. وذلك أن الأمور الئى يقصد 
المتكلم بها إنادة السامع من كلامه هى إما 
لصور مفردات نسند ويسند إلبها ويفضى 
بعضهاإلى بعض, والدالة على هذه هى 
المفردات من الأسماء والأفعال والحروف. وإما 
تمییز السندات من السند إليها والأزمدة. 
وبدل علیها بتفیر الحرکات من الاعراب 
وأبنية الكلمات؛ وهذه كلها هى صناعة 
النحو. ویبقی من الأمور الکتنفة بالواقعات 
احتاجة للدلالة احوال التخاطبین ار الفاعلین 
وما يقئضيه حال الفعل وهو محثاج إلى 
الدلالة عليه لأنه من تمام الإفادة. وإذا 
حصلت للمتكلم فقد بلغ غاية الإفادة فى 
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كلامه؛ وإذا لم يشتمل على شئ منها فليس 

من جنس كلام العرب ؛ نان کلامهم واسع 
ولكل مقام عندهم مقال يختص به بعد 
كمال الإعراب والإبانة... وهذه كلها دلالة 

زائدة على دلالة الألفاظ من الفرد وال رکب؛ 

رانما هی هیثات وأحوال الوانعات» فجملت 
للدلالة علیها احوال وهیغات فی الألفاظ؛ 

كل بحسب ما بقتضيه مقامه فاشتمل هذا 

العلم السمی بالبیان على البحث عن هذه 

الدلالة التى للهيكئات والأحوال والمقامات؛29, 
رستبدر معالجة هذين الأمرين فى تقسيمنا لهذا 
«الحذف رالذکر؛ فى ضوء عمل الأسلوبى وناقد الأدب. 


الببية الصرتية ؛ 

كانت دراسة الصوت فى اللغة العربية أسبق مجالات 
الاهتمام بهذه اللغة. ذلك أن العناية بقراءة القرآن الكريم 
ونلارنه وویده فد دنمت - مند الصدر الأرل البکر 
للإسلام - إلى ضرورة معرفة طبيعة الأصوات ومخارجها 
وصفانئها ورظائفها. رلهذاء كان قراء القرآن الكريم 
وأصحاب علم مجويده أسبق من اللشربين والنحاة 
والبلاغيين فى هذا المضمار؛ نقد ظهر أعلام من 
الصحابة والتابعين فى الإقراء والتجويد وضبط القراءة 
ومعرفة مواضع الوقف والابشداء» وعرف أن من تمام 
معرفة الفرآن معرفة الوقف والابتداء”!). واتصلت دراسة 
الصوت نی بیدات أصحاب الإقراء والتلارة والتجويد» 
رانضم إأيهم - منذ مشصف الفرن الهسجری الشانی - 
أصحاب اللخة والنحو والبلاغة وغبرهم من علماء العربية. 
رعرف (الکتاب) لسیبوبه بأله ول کشاب فی النحو 
العربى؛ وهو کدلك, لکنه فی الرئت ندسه اول کشاب 
فى «علم العربية) عامة) إذ هو يضم الأصول الأولى 
لعلوم الصوت والتصريف والنحو والبلاغة؛ قبل أن تستقل 
هذه العلوم بعد الفرن الثانی. وبهم فيما نحن بصدهه أن 
سببوبه فد أذرد مواضع ظاهرة من كتابه لدراسة الصرت 


۳۰ 


لول الإبرا يبيب ب حيبي ا 


اللضوی؛ رآورد فی هده الواضع سا ده عن أسشاذه 
الخلیل بن آحمد الفراهیدی فى الأصرات. وبدت أقوال 
الخلیل وتلمیده سیبویه فى الصوت على قدر واضح من 
العمى والاكثمال لما اسئندث عليه من جهد سبقهما؛ 
وهو جهد أصحاب الإقراء والتلارة والتجوبد كما سلن 
الفول. والمطلع علی (الکتاب) بری بسسر است‌خدام 
صاحبه الصطلحات ای وضمها علماء فراءة الفرآن 
الكريم؛ من مثل الإمالة والتفخيم والغئة وفیرها. غير أن 
للخلیل وسیبریه فى (الكتاب) أصالتهما ونبوغهما. ذلك 
أن ديد مخارج الحسروف ‏ ولحروف العربية فى 
(الکتاب) سئة عشر مخرجاً ‏ قد ورثه العلماء الهشمون 
بالصوت اللضوی رعاش بینهم [لی العصر الحدیث: 
ولحروف العريية سة عشر مخرجاء فللحلق منها ثلالة ... 
ومن الخياشيم مخرج النون الخفيفة ...*2. كذلك 
حدد الکتاب صفات الحروف» نمیز کل الحررن 
رجملها بین مجهرر ومهموس وشدید ورخر ومنحرف 
ولبن ... إلخ؛ وذكر أنه قد ميز هذه الصفات باعتبارها 
أساساً ومدخلا إلى معرفة «الإدغام؛ وما يحسن فيه وما 
لايجوز: 
«رإنما رصفت لك حررن الممجم بهذه 
الصفات لتعرف ما بحسن فيه الإدغام وما 
يجوز فیه؛ وما لا بحسن فيه ذلك ولا يجوز 
فيه؛ وما تبدله استثقالاً كما ندغم؛ وما تخفيه 
وهو برئة المتحرك 217 . 


فإذا كان أصحاب الإقراء وبتجويد القرآن الكريم 
وتلاونه ند وضعوا الأسس الأولى لدراسة الصرت فى 
اللغة العربية؛ فإن (الكتاب) - بما ضمه من أراء الخليل 
رسيبويه فى الصوت - قد جعل تلك الأسس الأولى 
أصولا علمية نمت وتطورت وامتدت فى أعمال العلماء 
بعد ذلك. 


۳۰ 


رانسهی كل هذا الاهنمام والعناية بالصوث إلى 
خصائص ونتائج بفيت فى علوم اللغة العربية؛ وأصبحت 
الآن من الأسس التى ياشفت إليسها الأسلوبيون والنقاد 
العرب امحدلون؛ إذ هى بعض ما يقام عليه علم أسلرب 
عربى. وما كان بحثنا هذا بقف فحسب عند جائب 
واحد؛ وهو مسألة «الحذف والذكر؛ فى ضوء المعايير 
الأسلوبية العصرية؛ فإننا قد وججدنا مادة لغوية غزيرة في 
هذا الضمار؛ فمند رئت مبكر ميز اللغوبون العرب - وهم 
يدرسون الصوت اللفوی - ما بعتری الحروف من زيادة 
وحدف؛ ودور ذلك فى الوجوه الإيصالية والتعبيرية 
افتلفة من مدید للمعنی ونقویته رتأکیده؛ إلى إحداث 
ألوان من التنبيه والإبقاع؛ إلى غير ذلك. وى (مجاز 
الفرآن) لأبى عبيدة مصمر بن الشي (الشوفی سنة ۲۱۰ 
ه) نفسيرات لغوبة للقرآن الكريم؛ ونرى أبا عبيدة 
بلشفت فى هذه التفسيرات إلى دقائق ووجوه أسلربية 
واضحة:؛ ومن بينها الفاته إلى الزبادة فى الحررف 
رغرضها ووظیفتها التعبيرية. وفی تفسیره اللفری للاية 
الكريمة: افإذا جاولهم الحسلة قالوا لیا هده» واث تصبهم 
سيئة يطيروا بموسى ومن معه؛ ألا إنما طائرهم عند الله 
ولكن أكثرهم لا بعلمونه””' يحدد وظيفة زيادة «ألا 
على هذا النحر: ... مجازه: إنما طائرهم؛ وتزاد ألا 
للعبيه ولشرکبد وسجاز طالرهم: حظهم 
رتصیبهم)(۲۹. وآما سیبویه - وهو المؤسس - فیفیض فى 
معالجة البيئة الموتية التى تضم الحروف الهجالية 
(أ- ب - ت ... إلخ)؛ والحروف النحوية (من ‏ إلى - 
فى - عن ... إلخ) جمیعاً؛ مبيئاً ب فيما نحن بسبيله من 
ظاهرة الحذف والذ کر - آثر الزيادة والحذف فى إقامة 
الکلام المادی رالبلیغ علی السواه. 

يرى سيبويه عن زيادة 9ما) فى الآية الكريمة: «فبما 
نفضهم اتهم وكفرهم بآيات الله وفتلهم الألبياء بغير 








حق وقولهم قلوبنا غلف بل طبع الله عليها بكفرهم فلا 
پمنون (لا قلیلا۸(؟, آن «ما» زیدث للتوكيد: 


...١‏ وأما قوله عز وجل (فبما نقضهم 
میثاقهم) » فإنما جاء لأنه ليس ل (ما) معنی 
سوی ما کان قبل أن جى إلا للش رکید فمن 
ثم جاز ذللك إذ لم ترد به أكسفسر من 


. ١. هذا..‎ 


وربما طالت وقفة سيبويه عند حرف بعینه حتی 
يستوفى کل وجوه است‌خدامانه؛ ويهمنا من هذه 
الاستخدامات الحذف والذكر وأثرهما فى الكلام ومعناه. 
ومن الأحرف التى حظيث بطول وقسوف من سيبوبه 
الحرف السابق ‏ ١ما؛ ‏ فقد يكون للنفى فى مثل؛ ما 
يفعل . ويكون بمنزلة «ليس» فى المعنى» تقول: عبدالله 
منطلق» فتقول: ما عبدالله منطلق ومنطلقاً» فتدفى بهذا 
اللفظ کما تفول؛ لیس عبدالله منطلفا: ويكون هذا 
الحرف للتوكيد كما سلف فى الآية الكريمة؛ وكما فى 
مشل قولك؛ متی ما تأننى أنك؛ وقولك: غضبت من غير 
ما جرم؛ وفى قول الله عز وجل «فبما نقضهم ميثاهم) 
جاءت «ما؛ للع وکید» لأنها لم تحدث إذ جاءمت شیکا لم 
یکن قبل ان جیء من العمل» وهى نوكيد للكلام. وقد 
نغير ١ما؛‏ الحرف حتى يصير يعمل لمجيكها غير عمله 
الذى كان قبل أن جئ؛ فالزیادة هنا عند سيبويه - 
لوظيفة جديدة؛ مثل ؛ إثماء وكأئماء ولعلما. فعندما 
دخلت «ما»؛ جعلت هذه الحروف بمئزلة حروف 
الابتداء. ومن ذلك كذلك زبادة ماه على «حيٹ؛؛ 
حيث تأتى هذه الزيادة بوظيفة جديدة ومعنى جديد؛ إذ 
إن «حيئماء؛ صارت لجع 3ما» بمنزلة : أيد0١١).‏ ومن 
جهة أداء وظيفة لغوية وبلاغية: يلفت سيبوبه النظر إلى 
أن حرف الكاف 9ك یجوم زائداً بمعنی ۱مغل»» وذلك 
للمبالغة والتشبيه؛ ومثل ذلك: أنت کمبد الله, أى أت 
فى حال كعبد الله؛ إلا أن ئاساً من العرب إذا اضطروا 
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فى الشعر جعلرها بمنزلة مثل. قال الراجز» وهو حميد 
الأرقط : 


انصیروا مثل کعصف ماأکول»(۱۳. 

وبلغ بحث البنية الصوتية لدی علماء العريية درجة 

عالية من الاستواء والنضج فى الفرن الرابع الپجری. 

فراقب هؤلاء العلماء أجهزة النطق البشرى وأعضاءه 

وهى تقوم بوظيفة إحداث الصسوت» ولم يعتمد هؤلاء 

العلماء العرب القدماء فى هذا الأمر على ما بعتمد علیه 

العلماء المماصرونث من آلات دقيقة ومعامل متطورة؛ وإنما 

اعتمدوا علی مجاربهم الشخصية وخبرانهم وملااحظاتهم » 

لوا فی ذلك باوصاف ردیدات لا تزال باقية مفیدة. 

بل إن ابن جنی؛ ابوالفتح عدمان (الشوفی سنة ۳۹۲ 

ه) , لم یکتف بالوصف الدثیق للصرت اللفوی وطريقة 

أجهزة النطق البشرية فى إحداله؛ بل وازن بين الأصرات 

اللغوبة والأصوات الموسيقية؛ كما وازن بين أجهزة النطق 

البشربة فى أدائها للصوت اللغوى:؛ والأجهزة والآلات 

الموسيقية فى إحدالها وأدائها للصوت الموسيفى. وكان 

عمل ابن جنى فى هذا الشأن؛ وفى غيره من جوانئب 

دراسة الأصوات اللغوبة؛ أساساً قوباً لعلم الأصرات فى 

اللغة خاصة:؛ ولعلم «السوت» مطلفا. بقول فى تلك 
الموازنة التى أشرنا إليها: 

أ ولأجل ما ذکرنا من اختللاف الأجراس 

فی حروف المجم باختلاف مقاطعها؛ التى 

هى أسباب تباين أصدائها ما شبه بعضهم 

الحلق والفم بالناى. فإن الصوت يخرج فيه 

مستطيلا أملس ساذجاً كما بجرى الصوت 

فى الألف غفلاً بغير صنعة, فإذا وضم الزامر 

أنامله على خحروق الناى المنسوقة وراوح بين 

أنامله اخعتلفت الأصرات؛ رسمع لكل خرق 

منها صوث لا يشبه صاحبه: فكذلك إذا 

قطع الصوت نی الحلق والفم باعتماد علی 


۳, 


نوالالإبراهيم 


جهات مختلفة كان سبب استماعنا هده 
الأصوات الختلفة. ونظير ذلك ابضا ونر العود؛ 
فإن الضارب إذا ضربه وهو مرسل؛ سمعت له 
صولا؛ فان حصر أخر الوئر ببسعض أصابع 
يسرأه أدى صوناً اخسر؛ فاد ادناها قلیلاً 
سمعث غير الاثنين؛ ثم كذلك كلما أَمى 
إصبعه من أول الوئر تشكلت لك أصداء 
مختلفة: إلا أن الصوث الذى يؤديه الونر 
غماة غير محصور؛ يجده بالإضافة إلى ما اداه 
هر مضغوط محصورء أملس مهئزأًء ويختلف 
ذلك بقدر قوة الوئر وصلاته وضعفه 
ورحاونه. فالوئر فى هذا التمثيل كالحلق؛ 
والخفقة بالمضراب عليه كأول السوث من 
أنصى الحلق وجربان الصرت فيه غفلاً غير 
محصور کجریان الصوت فى الألف الساكبة» 
وما يعترضه من الضغط والحصر بالأصابع 
کالذی بمرض للصرت فی مخارج الحررف 
من القاطع؛ واخحتلاف الأصوات هناك 
کاختلانها هنا. وانما آردنا بهذا الشمشیل 
ا(اصابة والتفریب» وان لم يكن هذا الفن مما 
لنا ولا لهذا الكتاب به تعلق؛ ولكن هذا 
الفبيل من هذا العلم؛ أعنى علم الأصوات 
والحروف؛ له تعلق ومشاركة للموسيقى: لما 
فيه من صنمة الأصوات والنغم..."'. 
وكان الخليل بن أحمد الفراهيدى قد وضع مصطلح أو 
عبارة «ذوق الحسروف» وهو بصف الحروف ربحدد 
مخارجها (۲۱۹. وحافظ ابن جنی غلی مصطلح الخلیل 
وسار به إلى مدى بعيد من التوصيف والتحديد والتدفيق. 
فکان طریق خمديد ارج لدى الخلبل أن يؤتى بالحرف 
المفصود منطوقاً بعد همزة؛ أما ابن جنى فيمضى إلى 
مزید من الضبط: 


۳۹ 


۱ 


:... وسبيلك إذا أردث اعتبار صدی الحرف 
أن تأنى به ساکناً لا متح رکا؛ لأن الحركة 
نقلن الحرف عن موضعه وسستقره وتتذبه 
إلى جهة الحرف العى هى بعضه ثم تدخحل 
علبه همزة الوصل مكسورة من قبله لأن 
الساكن لا يمكن الابتداء به فعقول: إك . 
إ. إج . وكسدلك مسائر الحسروف. إلا أن 
بعض الحروف أشد حصسراً للعسوت من 
بمضپا. الا تراك تقول فى الدال رالطاء 
واللام: إد. إط . إل , ولا جد للصوت منفذاً 
هناك. لم نقول: ااص . ٍس . از ۰ [ث ٠‏ إف ٠‏ 
فتجد الصوت ینبع الحرف. وإنما يعرض هذا 
الصربت اشابع لهده الحروف وتحوها ما 
رتفت عایها..۲*. 


بل بمضى ابن جنى فقن بين بعض الحررف 
وبمضها الآخر كاشفاً عن أن هذا الارتباط بحدث أصرااً 
بعينها ذات آثار ووظائف معدوبة ولغوبة وبلاغية : 


١..فإن‏ ثلت: مما بالك تفول سوط وحوض 
ولوب وبيت وفيد وشيخ فتتصح الوا والياء 
وهما ساكنتان وقبلهما حركة تخالفهما؟ 
وهلا قلبتهما ألما لانفناح ما قبلهما كما 
نقلب الواو ياء لسكونها وانكسار ما قبلها فى 
نحو میزان وميقات وميلاد والياء واوا 
لسکونها وانضمام ما قبلا فی نحو الُوبى ؟ 
الجواب فى ذلك أن بين الياء وبين الواو قربا 
ونسبا ليس بينهما وبين الألفء ألا تراها 
تنبت فى الوقف فى المكان الذى ذفان فیه. 
وذلك قولك هذا زبدء ومررت بزبدء ثم تقول 
ضربت زيدآء وتراهما ختممان فى القصيدة 


الواحدة ردفین .٩ء‏ 








فإذا كان هذا شأن ابن جنى فى القرن الرابع مع 
مصطلح الخليل بن أحمد الفراهيدى فى الفرن الثانى؛ 
نما شأنه مع عمل سيبوبه تلميذ الخليل؟ لقد طور ابن 
جنى عمل سيبوبه بصورة عميفة واسعة؛ وحسبنا ‏ من 
جهن «الحذف رالذ کر» - وثفة عند مصطلح واحد من 
مصطلحات سیبویه, وهو مصطلح «الاشبا ع)۳۳؟» ومتناه 


نطوبل حركة - ار اکشر - فى اللفظة لغرض ورظيفة» 


والاطالة هدا لون من ألوان الذكر بالزيادة. وقد سمى ابن 
جلى هذا الإشباع بمصطلح جديد هر ١مطل‏ الح رکة» ؛ 
قال: .؛.. أكلث لمحما شاة؛ لحم شاةء فمطل الفتحة 
فأنشاً عبها الفا...(۱۱۸. ویلفت ابن جنی الأنظار الي أمر 
عميق يتصل بأدوار الحروف - حال ذكرها أو حذفها - 
فى وجوه الإيصال والتعبير على المستوبين العادى والأدبى 


. فالأصل أن الحروف لا يحسن الزيادة فيها أو الحذف ٠‏ 


فاذا کانت الزيادة و کان الحذف » فان السبب برجع 


...٠‏ اعلم أن الحروف لا يليق بها الزيادة ولا 
الحذف » وأن أعدل أحوالها أن تستعمل غير 
مزيدة ولا محذوفة ناب وجه الفياس فى 
امتناع حذفها من قبل أن الفرض فى 
الحروف إنما هو الاحشصار ألا رى أنك إذا 
فلت: ماقام زید» فقد نابت (ما) عن 
(أنفى)؛ واذا قلت هل فام زید؟ فقد نابت 
هل عن (استهم)؛ فوفوغ الحرف مقام 
الفعل وفاعله غاية الاخشصار؛ فلر ذهبت 
تغذف الحرف تخفیفاً لأفرطت فى الإيجاز 
لأن اختصار انختصر إجحاف به. فهذا وجه. 
وأما وجه ضعف>زبادنها فمن قبل أن الغرض 
فى الحروف الاختصار؛ كما قدمناه؛ فلو 
ذهبت تزپدها لنقضت الغرض الذی فصده؛ 
لأنك كنت تصيسر من الزيادة إلى ضد ما 


٠‏ مبحث الحذف والذكر 


تصدته من الاختصاره فاعرف هذا» فان اب 
على حكاه عن الشيخ أبى بكر رضى الله 
عده» وهو نهاية فى معناه. ولولا أن فى 
احرف إذا زيد ضرباً من الشركيد لما جمازت 
زیادنه البتة. کما انه لولا فوة العلم بمکانه لا 
جاز حدفه البتة. فانما جاز نیه الحذف 
والزيادة من حسيث أربئك على ما به من 
ضعف الفياس. وإذا كان الأمر كذلك» فقد 
علمنا من هذا أندا مستى رأيناهم قد زادوا 
الحرف فقد آرادرا غاية ال وکید؛ كما أنا إذا 
رأيناهم قد حذنرا حرفا؛ فد آرادرا غاية 
الاختصار» ولولا ذلك الذى أجمعوا عليه 
راعتزموه» لا استجازوا زيادة ما الخرض فيه 
الإيجاز؛ ولا حذف ما وضعه على نهاية 
الاختصارء فقد استغنى عن حذفه بقرة 
اختصاره .0 


ولابن جنى نخريجات دقيقة للذكر والحذف والزيادة فى 
الحروف؛ فهو لا بعد «مشل؛ زبادة فى كشيسر من 
الاستخدامات؛ إنما يراها فد جاءت لوطيفة التوكيد. وند 
أردنا ئى هذه الفقرة أن نبين مسألة الحدف واللذكر 
صرئيا فى الأحرف. لكن هذه المسألة تتخل موضعاً واسعاً 
فى جانبى بنية الصيغة» وبئية التركيب. 


بية الصيغة: 

يقر م علم الصیغ الصرفية ع۸۵:۳:۵/۵ علی دراسة 
الألفاظ من ناحية أبنيتها وأشكالها والمكونات والأصوات 
التى شاركت فى نكوين هذه الأبنية والأشكال. وبقع 
المحليل الررفرلوجی «ادرانهه له‌نو۵ا۳۵:20۵ فی 
موقع وسيط بين التحليل الصوتى الذى رأيناه فى الفقرة 
السابقة: والتحليل التركيبى الذى يأتى فى الفقرة التالية. 

ومن الأسماء فی العربية الشمکن وهو «العرب) » 
ومنها غير المشمكن وهر «المبنى؛؛ ومن الأفعال فى العربية 


؟ 


- 
4 


لول الإبر 0 


«المتصرف؛ الذی پشتق منه وضیسر الشصرف وهو 
«الجامد) . أما الحروف فى العربية فهى مبنية كلهاء أى 
أنها ثابئة لا يلحق بها تصریف ولا تخویل. ویفوم علم 
الصبغ الصرفية على صنفين من الأسماء والأفعال؛ فهو 
يقوم على الأسماء المسمكنة المصربة؛ وعلى الأفعال 
المتصرفة المشثقة. ويدرس التصريف هذه الأسماء والأفمال 


من جهة الطريقة التى تكونت بها وصاغت أشكالهاء ' 


ومن جهة الطاقات المتضمنة فيها؛ ومن جهة ما يعثورها 
من إبدال وإعلال وإدغام وغير ذلك من صور التحول وأثر 
هذا التحول فى قوة اللفظة الأدائية. والتحول هنا هو 
الذى بحدله ما نحن بصدد دراسته من حذف وذکر. 
فالصيئة هی بنية اللفظة والبيغة ای تشکلت بها 
والحركات (فتحة ‏ كسرة..) المؤثرة فيها. ونشتمل اللغة 
العربية على صيغ كثيرة ترجع فى مجموعها إلى أصنان 
حددها علم الصيغ؛ من أهمها المجردء والمزيد الذى 
بمرف أصله عندما محذف الزيادة مده والذى حذف منه 
حرف أو أكثر من حرفء والذی حول عن أصله بالقلب 
الإعلالى؛ والذى مول عن أصله بالإبدال أو التمويض؛ 
والای حول عن أصله بالفلب المكائى... إلخ. والميسزان 
الصرفى هو الأداة التى يتوسل بها عالم الصيغ للتمييز 
اش الهيئات والتكوبنات والبنى ليعرف أو ليحدد مدى 
صحنها واستفامتها من حيث الحذف والذكر والترئيب 
والتألف الصوتى وغير ذلك" '' . 

وهناك نظرنان إلى جذور الكلمات فى اللغة العربية؛ 
تقول الأولى بثنائية 9الجذور؛ ؛ وترجع الكلمات الثلالية 
إلى ثنائية؛ على أساس أن الجذر الثانى قد أصابه تخول 
بزبادة حرف. وتقول الثانية بأن أغلب الكلمات فى اللغة 
العربية ترجع إلى جذر ثلالى. وقد أحذ علماء الصرف 
العرب القدماء بالنغلرة الشائية؛ وأقاموا عليها ا ميزان 
الصرفى؛ فهو من للالة أحرن (ف ع ل)؛ وأصبح هذا 
الميزان أداة قياس تعرض عليه اللفظة فى شكلها وترئيب 
حروفها وتحديد الحذف والذكر فيها؛ إلى غير ذلك من 
وجوه لكوبنية . 


۳۰۸ 


وآهم سبیل تکوینی فی إقامة بنی الصیغ هو 
الاشتفاق» ومو بتصل اتصالا قربا بالحذف والذ کر. 
والاشتقاق من أهم خصائص اللغة العربية؛ ومن ثمة فهو 
من أهم الزرايا المحددة لأبنية صيغها. وموضرع الاشتقاق 
لمأخوذ والمأخوذ منه. والمشئقات سبعة أصناف حصرها 
علماء الصيغ الصرفية؛ وهى: (اسم الفاعل؛ واسم 
الفعول»؛ والصفة المشبهة؛ وأفعل التفضيل : واسم الزمان» 
واسم المكان» واسم الآألة) . وقال السصريون إن الأصل 
الذی تاذ منه هذه الشتقات هو «الصدر) » ورد عليهم 
من فال بغیر ذلك: بأن الصدر پقف عند الحدث من 
غیر اقتران بالزمن , فلا سبيل أن نشتق منه کلمات ذوات 
دلالات على الزمن. أما الكوفيون فقد ذهبوا إلى أن أصل 
الشتقات السبعة هو الفمل الاضی؛ ورد علیهم من فال 
بغير ذلك؛ بأن الاضی بقف عند زمان انتهی؛ ولا سبیل 
أن تشئق منه كلمات ذوات دلالات على أزمئة غير 
الماضى ١0‏ , 

والاشتقاق ثلاثة أضرب بتصل کل ضرب منها 
بمسالة الحذف الذ کر علی صورة خاصة؛ والاضرب 
الشلالة هی : الاشتشافق الصغيرء والاشتفاق الکسیره 
والاشتقاق الأكبر. أما الاشتقاق الصغير فهو أحذ كلمة 
من كلمة أخرى بتغيير فى الصيغة مع نشابه بينهما فى 
المعنى وانفاق فى عدد الأحرف الأصلية وترتيبها 
واحتلاف نی الحرکات ار عدد الحروف الزائدة؛ نحو؛ 
كتبء يكتبء كاتب؛ مكتب.. إلخ. والاشتقاف الكبير 
هو أحذ كلمة من كلمة أخرى بتغيير فى ترئيب 
أحرفهاء وذلك بششدیم بعضها على الأخمر مع تشابه 
بينه ما فى المعنى ونوع الألحرف رعددهاء على نحو 
تشتق من کلمة مثل (۵ ل م) كلل إمكاناتها اللغوبة 
عن طریق تقلیب الحروف؛ والثلائى يعطى سئة إمكانات 
وھی (کلم - کسمل - لكم- لمك - مکل - ملك). 








ا سس مبحث لحلف ولاکر 


وها الضسرب يطلق عليه القلب لاشتقاتی» ولكن ابن 
مجنى أطلق عليه الاشتفاق الكبير (أو الأكبر) . وتمیز هذا 
الضرب من الاشتقاق بخاصية أشار إليها أبن جنى وهى: 
الارثباط الموجود بن مختلف تقاليب الكلمة فى ا معنى » 
وذللك كاششراك «كلم؛ بتراكيبها المستعملة فى معنى 
ااشم: مالشدة. وکان الخلیل بن احمد الفراهیدی قد 
ا دل ابن نی بقرئين - هله التقاليب فى دصر 
دة ول ضيح ممانيها الختلفة. أما الاشتفاق.الأكبر فهو 
أ كاسة من “كلمة أخرى بتغيير فى بعض أحرفها تم 
:ابه يبنا فو المعنى وأكثر الأحرف وترنيبها؛ على أن 
:كن الأحرف الشتلفة إما من مخرج واحد أو مخرجين 
یا پچ لمعو ! ( هق - نعق) ؛ (ثلم للب) ر (هتن - 
ع 1 راهتم المسرفيون بالضرب الآول» لکن 
الأتنسرب الثلاثة نضصع إمكانات تعبيرية واسعة أمام دارس 
الأسلوب» كما أنها من أهم الزوابا التى تفلهر بشكل 
عريض آثار الحذف والذكر فى بنية الصيفة. 

وذكرنا فى موضع سبق من هذا البحث أن سيبوبه قد 
رضم (الکتاب) ۳ علم العربية عامة؛ ولذلك فقيد 
نن.... الکتاب مسائل هامة فی الأبية العمرفية, عالجها 
سيبويه فى اثتلافها مع الأبية الصوئية والأبنية التركيبية؛ 
فجاءث بعالجئه اساسا اول للبحث الأسلوبى. ويذهب 
عبج إلى آن الفعل مشتق من الاسم؛ «... واعلم آن 
بعض الكلام نئل من بعض» فالأفعال أثفل من الأسماء 
لأن الأسماء هى الأولى وهى أشد تمكتا؛ فمن ثم لم 
بل‌منها تنوين ولحقها الجزم والسكون وإنما هى من 
الأممساء. ألا ترى أن الفعل لابد له من الاسم وإلا لم 
یکن کلاماء والاسم قد بستفنی عن الفعل؛ تفول: الله 
إلهناء وعبد الله أونا..»۲۲۳۱. وفیما بتصل بالحذف 
والذكر والزيادة؛ نرى سيبوبه يخالف أستاذه فى مسألة 
اند , کساٹ على الأحرف؛ أهن زوائد ؟ بقول سيسوية ؛ 


ازعم الخليل أن الفتحة والکسرة والضمة 
زوائد» وهن بلحقن الحرف لبسوصل إلى 


التکلم په . والبناه هر الساکن الذی ۷ زيادة 
فيه. فالفتحة من الألف؛ والکسرة من الیاه؛ 
والهمة من الوار. فكل واحدة شئ ما 
ذكرت لك...1!0", 


ویملق السیرافی - شارح سيبوبه بقوله: ٠يعنى‏ أن 
الفتحة تزاد على الحرف؛ وممخرجها من مخرج الألف» 
وكذلك الكسرة من مخرج الياء» والضمة من مخرج 
الواو. وقال بعضهم : الفتحة حرف من الألن, والكسرة 
حرف من الیاء؛ وكذلك الضمة حرف من الواو, 
واستدل على ذلك بشيكين: أحدهما أنا نرى أن الضمة 
متى أشبعناها صارت ووأ فى مثل قولنا زيدو؛ والرجلر... 
والاستدلال الثائى ما قاله سيبويه حين ذكر الألف والوار 
والياء فقال: لأن الکلام ۷ پخلو منهن أو بعضب 100 , 

أما ابن جنى» فقد دفع ببحث بنية الصيغة وأثرها فى 
لغة الشعر خاصة - الستوی الفنی للغة ‏ دفعة قوية 
بعيدة. وهو من واضعى مصطلح «الاشتقاق الأكبراء ثم 


٠‏ هو الذى توسع فى بان أن الشغير الصوتى الناتم عن 


مواتع الأصوات فى الكلمة يرتبط با معنى ويحدده؛ وهر 
الذى يقرن ذلك بهذا الاشتقاق الأكبر. ذلك أن 
مختلفة لترئيب - أو تقليب الأصوات . فى كل صورة 
من صرر الكلمة؛ ويؤثر ذلك العألير الأول فى إنشاج 
المعنى. إنه يقول بوضوح إن الصور امتلفة الناججة عن 
الاشتقاق لها دلالات متقاربة نتيجة لتقارب الأصوات 
فيهاء وتتباعد الدلالاث بتباعد الأصوات. وكل هذه 
لاصو ل جاوت فى خديده لآفاق هذا الاشتقاف وأدراره 
فی الستوی الفنی للغة؛ ربالت‌حدید لأفاق بنية العسيغة 
ودورها فی هذا المستوى الأدبى. وأما الاشتقاق الا کبره 
فهو أن تأخحد أصلا من الأصول الثلائية؛ فتعقد عليه 
وعلى تقاليبه السئة معنى واحدأء تمع الثرا کیب الستة 
وما يتصرف من كل واحد منها عليه؛ وإِنْ تباعد شئ من 
ذلك عنه رد بلطف الصبيغة والشأويل إليه؛ كما يفعل 
الاشعفاقيون ذلك فى الت ركيب الواحد: ۱ 


۳۹ 


...١‏ وذلك أنا عقدنا تقاليب الكلام السئة 
علی القوة والشدة» وتفالیب الفول الستة علی 
الإسراع والخفة؛ لكن بقى علينا أن نحضر 
هنا ما بتصل به أحرفاً تؤنس بالأول ونشجع 
منه المتأمل... ومن ذلك ثراكيب (ق س و) 

(ق و س) (وق س) (وس ق) (س وف 
وأهمل (س ق و)؛ وجميع ذلك إلى القوة 
والاجتماع. منها (الفسوة) وهى شدة القلب 
واجتماعه؛ ألا ترى إلى قوله: 


با لبت شعرى - والمنى لا تنفع 
هل أغدون يوماً وأمرى مجمع 


ی فری مجتمع» ومنها «القوس! لشدئها 
واجتماع طرفیها ومنها «الوقس» لابتداء 
الجرب وذلك لأنه یجمع الجلد وبفحله؛ 
ومنها «الرسق» للحمل رذلك لاجشماعه 
وشدله ‏ ومنها استوسن الأمر أی اجشمع 
«والليل وما وسئ؛ أى جسمع؛ ومنها 
«السوق؛ رذلك لأنه استحثاث وجمع للمسوق 
بعضه إلى بعضء وعليه قال؛ 
مستوسقات لو يجدن سائقا 

نهدا كقولك:؛ مجتمعات أو بجدن جامعا. 
عقذه ظاهراً رد باتساویل إليسه؛ وعطف 
بالملاطفة عليه. بل إذا كان هذا قد يعرض 


فى الأصل الواحد حتى يحتاج فيه إلى ما 
قلناه, كان فيما انتشرت أصوله بالتقديم 


سول ال سراف یسم .سس سس سس 


ثراه يرصد وجره المسألة فی الأسماء والأفعال والحروف ؛ 
ليوضح كل مخول فى بنية الصيغة وأثر هذا التحول فى 
لغة التعبیر الادبی خخاصة. وقد بجعل الحذف ص اخثیار 
الشاعر لغرض تعبیری» وهنا یکرن البد ع هو الشحکم 
الواعی بما يريد والختار لترصيل هذا الذى بريده. وقد 
یری أن الشاعر قد حذف لأنه يريد التخفيف أو أنه 
حذف مضطراً غير مختار: 
اباب فى مضارعة الحروف للحركات 
والحركات للحروف. وسبب ذلك أن الحركة 
حرف صغيرء ألا نرى أن من متقدمى القوم 
من كان يسمى الضمة الواو الصسغيرة» 
والكسرة الياء الصغيرة؛ والفشحة الألف 
: الصغيسرة. ويؤكد ذلك عندك أنك مستى 
أشبعت رمطلت الحركة أنشأت بعدها حرفا 
من جدسها. ولهذا إذا احتاج الشاعر إلى إقامة 
الوزن مطل الحركة وأنشأ عنها حرفاً من 
جنسهاء وذلك قوله: 
نفى الدراهيم تنقاد الصياريف 
وقوله : 


وأنت من الغوائل حيث ترمى 

ورس ذم الرجال بمنتراح 
برید: بمنتزح وهو مفتعل من اللزح. 
وقوله: 


وأننى حيث ما يسرى الهوى بصری 





والكأخير أولى باحتماله وأجدر بالشاول مین حيث ما سلكوا ادنو فأنظور 
)7%( 
له فإذا نبت أن هذه الحركات أبعاض للحروف 
ویمضی ابن جنى مع بنبة الصيغة وآثارها فى لغة ومن جنسهاء وکانت متی آشبعت ومطلت 
الشعر إلى مدى أبعد. ومن جهة الحذف والذكر بالذات؛ تمت ووفث جرت مجری الحروف؛ کما أن 


۳۹۰ 








الحروف أنفسها قد مد بعضها آنم صوا مس 
بعض وان کانت کلها حروفاً يقع بعضها 
مرقع بعض فى غالب الأمر. 
... فنظير حذف هذه الحروف للتخفيف 
حذف الحركات أيضا فى نحو قوله: 
فاليوم أشرب غير مستحقب 
وقوله ؛ 
ومن يثق فإن الله معه 
وقوله : 
سيروا بن العم فالأهواز منزلكم 
ونهر نيرى ولا تعرفكم العرب 
ای ولا تعرنکم فاسکن مضطراً ...۲۳۷۲۰. 
ومادام ابن جنی یقرن بئية الصيفة باخعتیار الشاعر من 
ناحية وباضطراره من ناحية ثانية: فلابد له أن يقرن ذلك 
أيضا بالضرورة الشعربة؛ ليبين حاجات التعبير الشعرى من 
تحوبلات فی بنی الصیغ؛ 
وواعلم أن الشاعر إذا اضطر جاز له أن ينطق 
بما يبيحه القياس وان لم يرد به سماع. ألا 
ترى إلى فول أبى الأسود؛ 
ليت شعرى عن خليلى ما الذى 
غاله فى الحب حئى ودعه 
وعلى ذلك قراءة بعضهم (ما ودعك ربك 
وما قلى) بالتخفيف أى ما تركك؛ دل عليه 
قوله (وما قلى) لأن العسرك سرب من 
القلى “٠...‏ . 
وهكذا لم يترك ابن جنى وجهاً من وجوه بنية الصيغة 
إلا وكشف عن طاقاته التوصيلية والتعبيرية؛ وعن إمكانائه 





مبحت الحدذف وال کر 


فى تكوين المستوى الفنى (الأسلوبى) للغة عامة؛ وللغة 
الشعر نخاصة. 


وقد عاش ابن جنى فى الفرن الرابع ؛ وعاش عمله فى 
بئية الصيغة فى الفرون الثالية؛ ولکن غلب علی الفرون 
التاخرة الجانب الکملیمی؛ رکادت تیتعنع صلة هذه 
الأبحاث الأسلوبية بالنصوص الأدبية شعرية ونشرية. لکن 
يمكن للدارس أن يجد شيفاً من مواصلة المعالجات 
الأسلوية فى هذه المسألة (بنية الصيغة)؛ ومن ناحية 
التحولات بالد کر والحذف شخاصة : 


- مجد ابن أبى الأصبع المصرى فى (القرن السابع) 
يستخدم مصطلح ١الصيفة»‏ بالمعنى الذى سلف؛ ويحدد 
دور تقالیب الحروف فی معنی الصيغة وفى أدائها لوظيفة 
تعبيرية بعينها؛ ... وتجنيس التصريف مما لم يذكره 
التبریزی ابضا؛ وهو احتلاف صيغة الكلمتين بإبدال 
حرف من حرف إما من مخرجه أو من شريب منه 
كفرله تعالى (وهم ينهون عنه وبئأون عنها وكقول 
الشاعر: 


لا يذكر الرمل إلا حن مغسترب 
له بذى الرمل أو طار وأوطان!؟؟) 
کمایستخدم لفظة ابنیةه فى الحديث عن الصيغة 
بالعنی الذی أسلفناه فی مصطلح «بنية الصیخة) » فنراه 
وهو يعلق على هذا الشطر: 


حتى إذا شرت على الكلكال 


يقول؛ «فانه اضطره الوزن إلى زبادة الألف على بنية 
هذا الاسم)(۳۳, 

وغلبت النزعة التعليمية على القرن الهجرى الثامن 
وما بعدة: وورثا من ذلك الفرن کتاباً استوفى هلا 
الجانب التعليمي 7 وهو کاب (النزع البديع) لأبى 
محمد القاسم السجلماسی الذی فرع السائل ونوسع فی 
اتقسيم المدرسى ووصل فى ذلك إلى اماد پمپسلة . 
وحظیت بنية الصينة لدی السجلماسی بقدر عظیم من 
لاهتمام: وان کان یغلب علی هذا لاهتمام جانب 


۳ 





سوال الإسرافيسم ‏ ع سس 


القواعد الصرفية المعيارية التى كانت قد فعدث ثماماً فى 
ذلك الوقت. لكننا لا نزال جد بيان الدور الفنى فيما 
بعئری بنية الصسيغة من حولات» خاصة فى الحذف 
والذكر؛ ولا نزال نری الارتباط بالتصوص؛ خخاصة من 
شعر الفحول السابقين: 
...١‏ النوع الأول الزيادة والنقص» والجرجانى 
يسميه التجنيس النافص. ومن صوره الجزئية 


قول أبى نمام: 
يمدون من أبد عواص عسواصم 
نصول بأسياف قواض قواضب 


شفوله (عواص وعراصم) هو جيس 
المضارعة؛ وهما سوأء إلا زيادة (الميم) فى 
الثانی» والا زيادة (الباء) فى قواضب. ومثله 
قول البحترى: 
فيالك من حزم وعزم طراهما 
جدید البلی مت الصفا والصفاگح»"!۳*. 
رهکذا مسضی بحث بئية الصيغة ليحدد الأشكال 
والهيفات المكونة للمفردة؛ والعقاليب والتحولات فى 
حروفهاء ثار کل ذل ذلك فی أداء الوظائف التوصيلية 
والتعبيرية , 


بنية التركيب: 

هكذا وجدنا أن الثراث اللغوى العربى تضمن ل 
الصالحة لإقامة علم اسلوب عربی. ووجدنا فى ذلك 
ااشراث اللغوی الستویات النحوية الثلالة: الصوتية ۳:0۰ 
5 والصر فہة 41 چاه Morph‏ وال رکیہية 1)21 Sy‏ 
۶5+ 

وإذا کنا قد أفضنا فی الستوبین الاو فلأن المستوى 
الثالث ند نال من عداية اللغوبین والملاغبین ما هو 
معروف لدی دارسی علوم العربية. أما مستويا بنية الصوث 
وبنبة الصيغة فإنهما لم ينالا - على الرغم من الجهود 
العظيمة التى أشرنا إلى بعضها ‏ القدر نفسه من العناية. 


۳ 


ویفوم الستوی الثرکیبی علی اللستویین السابفين ) 
فإذا كانت اللغة مكونة من رموز عصوئية؛ فإن هذه انرسوز 
لا نؤدى معنى من المعانى قبل أن تنتظم فی مبان وصیغ 
(مفردات) ؛ وهذه البانی رالصیغ (الفردات) تشخ 
دلالات جديدة فى كل تركيب وسياق ترد فیه. ريميز 
اللضویون الغربيون المحدئون» فى شأن هذه الدلالات 
والتراكيب والسياقات» بين وجهين للغة: الأول (الكللام؛ 
6 وهر الستخدم فی اجشمع الصفیر وفن فراعد 
مراعاة من احبة آفراد هذا انمشمم من ناحسية نظم 
الكلمات ودلالانها. والشانی (اللغة؛ #ناعااتا : وهر 
المستخدم فى المجتمع الكبير؛ وهو الدموذج الذى يدرس 
ويقعد باعتباره لنة الجتمم الكبير فى مجمرء»""'. 
والمقصود هنا أن (الصيغة» تتخذ دلالة جديدة فى كل 
تركيب جديد؛ وآن الش رکیب یشخد دلالشه من ظلال 
الدلالات الاجعماعية العامة. وعلى هذاء دا عا 
التراكيب التحوية 5۷00۵ یدرس العلاقات امتولذة من 
تکوینات البنی والصیغ الصرفية: كما يدرس النظم 
والکیفیات التی تألفت بها تلك البنی والصیغ فی جمل. 
وتعنى مسألة النظم والكيفيات هذه أن ثمة سبلا مشمددة 
لبناء الت ركيب؛ وأن هذه السبل هى الثى تنشسهى. إلى 
الستوپین اللغويين اللذين أشرنا إليهما: المستوى العادى 
الشوصيلى؛ والمسترى الفى الأدبى. والنظم والكيفيات 
المكوئة أو المولدة للمستوى الأدبى ھی الئی نهد عنا؛ 
وبخاصة دور الحذف والد کر فی هله النظم والكيفيات. 


ا الصدد: 


العربية. فالجملة العربية تفوم على ید 

إليه والسند. فالجملة الاسمية رکناها (السند إلا 
والخبر (السند) . والجملة الفعلية رکناها الفاعل أر ناثبه 
(السند زلیه) والفعل (السند) . وکل واحد من ال رگنين 
عدا الركنين (فضلة) يمكن أن يقوم الكلام بدونه. 











أما السالة الثانية نهی حول أنماط وصور الملافات 
الثى نكون الش ركيبات اللضوية. فهناكك نمطان عامان 
للعلاقات التركيبية: آولهما الملاقات البرادیجمانية ار 
الجدوليسة فتهلاهاه؟ نا2 ال٣‏ رهی التی دد 
الأبوا اب النحوية أو التطبيفات الدحرية Gramatical ca-‏ 
69 التى تضم الببى والصيغ الصرفية. رهذه 
التصنیضات أو الأبواب النحوبة هى صاحبة الشأن الأول 
فى تكوين التسراكديب زإقامتتها. وثائى النمطين هو 
العلافات السنئاجمائية 1 السياقية 52٠‏ 3008851316 
۶ شانها بیان رظائف العلاقات السابقة فی اللمط 
الأول ۳ 


رشان النمط الأول القرب من السشوبین العسونی 
والصرفی اللذین درسناهما فی الفقرنین السالفتین؛ وشأن 
السمط الشانی القرب من الستری الشالث الت رکیبی 
الذى ندرسه فى هذه الفقرة. إننا فى هذا المستوى الثالث 
قف عند العلاقات التركيبية ‏ فى ظاهرة الحذف 
والذ کر - لبیسان وظالفها الدلالية عند عل‌ماه العسربية 
القدماء؛ فى ضضصوء من مجهردات علماء اللنة 
المماصرين . 
ولسيبويه لفعات فى هذا الأمر كن ان أهم تلك 
الوقفات وجه حذف البتداً وبيان وظيفته؛ وشرطه ألا 
بلتبس الكلام على مستقبله أو سامعه 0 
«وما جاء على اتساع الکلام والاختصار فوله نمالی؛ 
(واسأل الفرية التی کنا فیها والعیر ال أقبلنا 
فيها) إنما يريد: أهل القربة؛ فاخقصرء وعمل 
الفمل فى القرية كما كان عاملاً فى الأهل 
لر کان ها هنام (*۲۳. 
وبرى دارس معاصر أن ماسماه سيبويه باتساع الكلام 
هو مایسمی فی لفة أصسحاب الدراسات الدلالبة 
والسلويية العاصرة بالستوی الثانی الفنی أو الأدبى للغة. 


مبحث الصذف رالد کر 


بقول هذا الدارس أن سيبويه اعدمد فى هذا المثال . وفى 
غيره من جدسه ‏ على الجانب الدلالى المفهوم من أن 
القسرية لا نسأل ولكن بسأل أهلها. وقد أدى فهم 
العلانات بين هذه المفردات إلى التصرف الذى سماه 
سیبریه انساعاً واحتصاراً ولیجازء فالاختصار رالایجاز هنا 
بعدم ذکر الفردات التى بها يصح إجراء مثل هله 
العلائات؛ رأما الانساع فهر إبقاع العلاقاث النحوبة التى 
كان يجب أن نفع ببن الكلمات المذكورة والكلمات 
المحذوفة على الكلمات التى وقعتث عليها فى الأمثلة: 
كرقوع السؤال على «الفرية؛ بدلا من رقوعه على أهل 
القربة. وقد أدى ذلك إلى وفوع الفعل على غير مايقع 
عليه عادة؛ وإجراء الإضافة بين ما لايضان مثله على 
هذا الرجه؛ فاتتقل مستوى الكلام إلى الجاز. وعبارات 
سيبوبه مثل فوله؛ ؛رعمل الفعل فى القربة كما كان 
عاملاً فى الأهل لو كان ها هنا؛ إنما يربد بها الإشارة 
إلى مسئوى الصحة الذى كان يجب أن يكون عليه 
الكلام قبل أن يخرج عن هذا المستوى الأول إلى غيره. 
واذن؛ هناگ مستوبان آحدهما غير منطوق به والآخر 
منطوق به؛ وغیر المنطوق به ينحكم فى توجيه المنطوق 
ونفسيره : 
المستوى الأول: واسأل أهل القربة (غير منطوق به) , 
الستوی الثانی : واسأل القرية (منعلوق به). 


المستوى الثانى صحح بناء على صحة الستری الأول» 
ويظل الأول - برغم عدم النطق به هادياً ودليلاً إلى 
الصحة النحوية الدلالية: وهو الذى يقودنا إلى ما يسمى 
بانجاز. ولولا اعتباره لا فيل إن هناك مجازاً أصلاًء رهر 
الذى بناء عليه قال النحاة إن فی العبارة سدفاً. وهدا كله 
ناغ عن أن العلاقات النحوية فی الستوی النطرق به 
لامجرى بها عادة الکلام؛ كما شير إلى ذلك عبارات 
سیبوبه التى يعقب بها على هذا المشال وغيره من 
با۳ . 


۳۳ 


نوال الإبراهيم سس یت 


وانخذ بحث الحذف والذكر مساحة واسعة فى 
البلاغة العربية؛ فكان من أظهر أبواب علم المعائى. بل 
انخذ صورا من العناية عند النحاة وعلماء اللفة 
والکساب"۲۳۷ رالعرجممین, لکن ال سام عبد القاهر 
الجرجانی (الشوفی سنة 4۷۱ه) بلغ بهذا الباب غاية 
الندقيق والتوسع؛ وبنظر عبد القاهر فى دقائق المعانى 
النحوية للتراكيب ثم يستخرج الدلالات الفنية التعبيرية 
والوظائف العنوية والجمالية منها. وفى حذف المفعول به 
نظر عبد الفاهر فی بیتین؛ وأجری علیه‌ما مخلیله 
لش رکیبی لینشهی إلى ما أشرنا إليه من وظائف ودلالاث 
فنية. يتحدث عن هذا الضرب من الحذف فيقول: 
...١‏ فوع منه أن نذكر الفعل وفى نفسك له 
مفعول مخصوص قد علم مكانه إما لجری 
ذکر او دلبل حال إلا أنك ننسيه نفسك 
وتخفيه ونوهم أنك لم نذكر ذلك الفعل إلا 
لأن تنبت معناه نفسه من غير أن تعديه إلى 
شئ أو نعرض فيه لمفعول. ومشاله قول 
البحترى: 
شجو حساده وغيظ عداه 
آن بری مبصر وبسمع راغ 
المعنى لا محالة أن يرى مبصر محاسنه ويسمع 
واع أخباره وأوصافه ولكنك تعلم على ذلك 
أنه كان يسرق علم ذلك من نفسه؛ ويدفع 
صورنه عن رهم لیحصل له معنی شریف 
وغرض خاص... وهذا نوع أخخر منه؛ وهو أن 
یکون معك مفعول معلوم مقصرد قصده قد 
علم أنه ليس للفعل الذى ذكرت مفعول 
سواه بدليل الحال أو ماسبق من الكلام إلا 
أنك تطرحه وتتناساه وتدعه يلزم ضمير النفس 
لغرض غير الذى مضى؛ وذلك الغرض أن 
تسوفر العناية على إنسات الفعل للفاعل 
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ونخلص له وتنصرف بجملتها وكماهى إليه. 
ومثاله فول عمرو بن معدى کرب: 


فلو أن فومى أنطفتنى رماحهم 
قت ولکن الرساح أجرت 


(اجرت) فمل متمد ومعلوم آله لو عداه لما 
عداء إلا إلى ضمير المتكلم نحو (ولكن 
الرماح أجرتنى) وأنه لاتنصور أن يكون هاهدا 
شی آخحر يتعدى إليه لاستحالة أن بقول: فلر 
أن قومى أنطقتنى رماحهم: لم يقول: ولكن 
الرساح أجرث غيرى. إلا ألك تمد المعنى 
يلزمك أن لا تنطق بهذا المفعول ولا تخرجه 
إلى لففلك؛ والسبب أنه كان من الرساح 
إجرار وحبس الألسن عن النطق وأن نتصحح 
وجود ذلك. ولو قال (أجرتئى) جاز أن بترهم 
أنه لم يعن بأن يغبت للرماح إجراراً؛ بل الذى 
عناه أن يتبين أنها وين 


يذهب عبد القاهر إلى أن حذف مفمول الفعل 
دبرى؛ ومفعول الفعل (يسمع) فی البیت الأول» 
رمفمول الفعل «أجره فی البیت الثانی؛ كان لأغراض 
تعبيرية متعددة؛ منها إرادة المتكلم أن يوهم ذات نفسه أو 
أن يوهم سامعه أر قارئه بأمر عن طربق تركيبى هو عدم 
تعدية الفعل المتعدى وحذف مفعوله؛ ويمضى عبدالقاهر 
إلى أن هذه الوظيفة وأبة وظيفة أخخرى للحذف لابد أن 
بقوم عليها دليل من العناصر نفسها المكونة للتركيب. 
معنى ذلك أن الحذف والذكر يمكن لهما- حسب 
عبدالقاهر - آن یفتها الباب لاحتمالات دلالية واسمة 
کبیرة. وهذا بحث عریض عند عبد القاهر. ویمکن لهذا 
البحث عند عبد القاهر أن يستدعى نظاثر فى غير أبواب 
الحذف والذكر, سراء عند العرب القدساء أو عند 
الغرببين احدئین 4 , 

















سس دشي سح مبحث الحلف والذكر 


أما حازم الفرطاجنى ‏ من رججال القسرن السابع امود من ذلك ماله حظ من الرصانة 
الپجری - فیتخذ وجهة أحرى» هى البحث فى فلسفة لاتبلغ به إلى الاستئقال؛ وقسط من الكمال 
التركيب؛ لذلك لايخوض فى القواعد النحوية المعياربة لایبلغ به الإسآم والإضجار. فإن الكلام 
ولا فى المباحث البلاغية الجزئية. وأقرب أمر يمس مساألة المتقطع الأجزاء الممبثر التراكيب غير مللوذ 
الحذف رال کر من ناحية بنية الشرکیب عند حازم أن ولامستحلى؛ وهو شبه الرشفات المتقطعة التى 
بشوخی الکاتب والشاعر «الساواة». والساواة مصطلح لاتروی غلب لا . والکلام المثناهى فى الطول 
بلاغى معروف؛ لكن حازم الفسرطاجنى يوسعه حتى بشبه استقصاء الجرع المؤدى إلى الغصص» 
لابشمل بنية الشرکیب الفرد (الجملة) ؛ وانما یسمل ۱ فلا شفاء مع التقطيع الضل؛ ولا راحة مع 
بنبة التركيب راثئلانها فى مجموعها؛ أى البية الكلية التطویل ممل“ . 
انس ولاندعى أننا قد اسئوفينا كل ججوانب الموضوع فى 


«... الكلام إذا خف واعثدل حسن موفعه 50 ان ۳4 
E‏ هذا الحيز وفى هذا المقام؛ إنما حسبنا أن أشرنا إلى 


يكو من الخفة بحبث يوجد فيه طبش ولا يستمدها من مبحث «الحذف والذکر؛ فى تراثنا العربى , 
من القصر بحيث بوجد فيه انبتارء لكن ليكون ذلك عونا فى إقامة علم أسلوب عربى عصرى. 
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اناق 1ن /30101/13//131/1/قاإنا انلا الا ا تلاق ی انق تا ۱۱۳ 


الشعر والنقد والمراة 
دراسة لسمات المراة المعنوية 

فى الشعر العربى القديم 

وفس التنظيرات النقدية 


سعاد عبد العزيز المانع” 


لاا 


ات 
بهدف هذا البحث إلى استطلاع السمات المعنوية 
لصورة المرأة کما تبدو فی الشمر العربی الفدیم فی 
سياقات مختلفة غير سياق الغزل؛ ومدى تطور هذه 
السماث مع مرور الزمن. وقد كان الحافز لهذا البحث 
هر ملاحظة شيوع صورة المرأة فى مجالات شئى فى 
الشعر القديم الجاهلى والأموى؛ ونقلص مثل هذه 
الصورة من الشعر الذى تلا ذلك؛ حيث انتصر ذکر 
الراة على الغزل فى الغالب الأعم» وعلى الرثاء فى بعض 
الأحيان ”2 . ولقد بدا فى هذا إشارة علی نطور حدث 

فى الشعر فيما يتصل بذكر المرأة. 
والدفاد القدماء مع كونهم بلاحظون التطور فى 
الشعر» مدل ملاحظة القاضى الجرجانى لتطور الاستعمال 
اللغوی راتصاله بالشعر "۰۲۳ وملاحظة ابن رشيق للتطور 
فى الذوق رآثر دلك علی الصور الشعرية ۲۳۶ لم پذ کروا 


« كلية الأداب ‏ الرياض. 


ما يشير إلى التطور فى ذكر امرأة فى الشعر. وفى العصر 
الحديث؛ جد الدراسات الأدبية التى ثناولت صورة المرأة 
فى الشعر العربى القديم نهئم فى الغالب بصورة المرأة فى 
الغزل ”!2. ومع أن هناك دراسات نناولت الإشارة إلى 
المرأة فى غير شعر الغزل؛ لكنها ‏ فى حدود علمى - إما 
دراسات تهتم بالنواحى الثاريخية وتعدمد على الشعر على 
أنه مصدر معلومات ”*2؛ أو هى تتنارل صورة المرأة نناولا 
عارضا فى ثنايا موضوع أساسى يكو هو صحور 
اهمام الباحث ". من هنا بدت السمات المعدرية 
للمرأة فى الشعر ومدى نطورها جائباً بسنحق 
الدراسة. 
= 

اعتمدت هنا للالة نصرص نفدية تعود إلى فترة 
زمنية متأخرة ونعرض للسماث ال معنوبة للمرأة فى الشعر 
العربى؛ لتكون محرراً يرنكز عليه البحث للنظر فى هذا 


۳۷ 


ا ب لزي نع سس ا س 


المرضوع. ولاهتمام بهذه اللصرص بای من أن الدفد 
قف غابا من الشعر موق المنظر أو مراقب الذى يصدر 
الأحكام» والنظر فى آراء النفاد العرب القدماء فى هذا 
لمجال يعكس ما يتصرره هؤلاء النقاد؛ الرؤبة الدمرذجية 
للمرأة فى الشعر العربى. على أنه تدر الملاحظة أن هذه 
التصوص نکاد تکون منفردة فى تعرضها لجائب السماث 

المعنوبة؛ ذلك أن معظم النقاد لم بقفوا عند هذا الجانب» 

إما لأنه لا يتتصل بالفضايا الأساسية التى كانت تشغل 

امتمامهم فى النفد؛ وإما لأنهم لم يكونوا بررن فى 
السمات المعدوية للمرأة احتلافاً كبيراً أو جذرياً عن تلك 

التی تستعمل فی مدح الرجل. 
واعشماد هذه التصرص محورا للبحث جاء من 

النواحى التالية؛ 

١‏ - بلفث الانتباه إليها كوئها تفن فى خلاصتها 
على نقديم رؤية تحتل المرأة فيها مكانة دنيا 
بالنسبة إلى القيم الإنسائية فى الشعر. ومع أن 
الحكم النقدى يظهر فيها بسصورا عارضة؛ 
من الواضح فيه أنه تشصل باشنظیر للشعر 
حول سماث المرأة. 

۲ - كونها تعود إلى فئرة متأخرة؛ وهذا يثير التساؤل 
حول أن تكرن هله الرؤية للمرأة فائمة منذ القدم؛ 
أو أن تكون هذه الركية هی نتاج الفشرات الزمنية 
المتأخخرة سواء التى عاش فيها هؤلاء النقاد؛ أر الئى 
وقد اعتمد البحث هنا علی مقارنة ما حمله هذه 

النصوص من آراه بما ورد فی الشمر العربی القديم فى 

هلا المجال؛ مع مراعاة الکسلسل الزمنی للشعراء الذین 
برض البحث لشعرهم. والهدف من هذه القارنة هر 
ملاحظة مدى اتفاق هذه الآراء النقدية مع الشعر نفسه 
فى فثرة معينة» وأيضاً إلفاء الضوء على مدى تطور الرؤية 
للمرأة فى الشعر العربى والنقد؛ وملاحظة إن کان لمة 


۳۹۸ 


نطور معین بتصل بصورة الرة حدث فی الشعر العربی؛ 
وبالشالى آثر علی الشیم التفدية التنظيرية الشصلة بامرأة 
والشعر. ومن العروف آن سجموعة من التطورات 
الاجتماهية والا تتصادية والسياسية والفکرية حدلت فى 
الحضارة العربية الإسلامية مدل الفرن الأول؛ ومن الستبعد 
أن نظل صورة المرأة فى الشعر بمنأى عن التأثر بكل هذه 
التطوراث. 

ومع أن البحث لم يتقيد بمنهج من المناهج التى 
تربط بين الأدب وامجتمع» يمكن القول إن القيم الشعرية 
الئى يعرض لها الشعراء وبتطرق إليها النفاد ليست هى؛ 
على خصرصيتهاء فيما معزولة فى عالم (الشعر؛ وإنما 
هی فیم تصل بصورة و آحری بالافکار لتی تحبط بها 
والشمافة السائدة فى عصر الشاعر أو الناقد فى وسط 
ب 

وسواء کان الشاعر بتبنی فیم الجماعة او یخالفها 
أو يعبر عن ذانه؛ نظل العلافة بين الشعر والمجتمع 
فائمة"" فیما تماق بالقيم. ففى الشعر القديم حين 
تقول ليلى بنث طريف نرلى أخعاها؛ 

نفدناه ففندان الربیم فليئنا 

دیناه من دهم‌ائنا بالون )٩(‏ 

یعکس البیت هنا - بفض النظر عن سمة الحزن فيه 
قيمة من فیم الجماعة الثی تعلی دور البطل رنجمد آن 
حياته تعادل حياة ألوف من (الدهماء؛ . 

وحبن يقول عبيد بن اقد مادحاً شجاعة قبيلئه 
وهزيمتها لقبيلة أخرى: 

عشيةلولا حباء النساء 

لسقها الديار وأطامسها 

يبدو الحياء هناء فى هذا السباق الذى يتمدح فيه الشاعر 
بان رجال قبيلته المنتصرين ما منعهم من أن يذهبوا بكل 
شوم إلا الحياء من النساء؛ متصلا بفيمة بتمثل فیها 














الحسرص أن يسظل الرجل نسيلا فى عينى المرأة 2107 
وحتى حمين يقول الغخبل السعدى بما يوحى بالتفرد له 
ولأبطال قبيلته: 

ييكى علينا؛ ولا نبكى على أحد 

ليحن أغلظ أكبادا من الإبل “١‏ 

يعكس البيث - بغض النظر عن سمة التعالى فيه على 
أى مظهر من مظاهر العاطفة البشربة التى فد نستدعى 
البكاء فى موقف ما- قيمة من قيم المجتمع التى ترفع 
مكانة من يححثاج إليهم الئاس ومن يؤثر فقدهم تأليراً 
جوهرياً فى حياة من حولهم «ييكى عليناة 2117 , 

بداء على هذاء فإن الشعر الذى يتصل بسمات 
المرأة المعنوية؛ أو بظهورها فى الشعر فى غير الغزل؛ يظل 
بعكس بصورة أو أخرى يمأ موجودة فى امجتمع. 


۳ 
يجد الباحث فى كتب النقد العربى للاثة نصوص 
نفدية تعصل بصورة المرأة فى الشعر؛ تعود لنقاد عاشوا 
. بين القرن المخامس والقرن السابع الهجربين. النص الأول 
للحصرى (ن 4۵۳ ه) فی کتابه (زهر الأداب) ؛ وهو 
يشير إلى فلة وجود الفيم الإنسانية التى يمكن أن بمتدح 
فيها النساء فى الشعر فی مجال الرلاء؛ 
«والتصرف فی النساء ضيق النطاق؛ شديد 
الخناق» واکثر ما پمدح به الرجال ذم لهن 
ووصم عليهن .... ألا ترى أن الجود والوفاء 
بالعهود والشجاعة والفطن؛ وما جرى فى هذا 
السئن من فضائل الرجال لو مدح به النساء 
لكان نقصاً عليهن وذماً لهن؛ ۱۳ . 
والنص الثانى لابن رشيل (ت 4075 ه) فى كتابه 
(العمدة) وهو يشير أيضاً إلى أن مجال الرئاء للمرأة ضيق 
جرا على الشاعر لقلة الصفات؛ 
دومن آشد الرثاء صموبة علی الشاعر آن برلی 
طفلا أو امرأة؛ لضیق الكلام عليه فيهما وقلة 
الصفات» 8 


الشعر والنقسد والمرأة 


والنص الفالث لابن الأثير (ن 9" ه) فى 
كتابه (المثل السائر) » وقد نضمن أنه مما انتقد الئاس على 
أبى نواس فى إحدى فصائده التى امتدح فيها الأمين أنه 
أورد اسم أم خليفة ناسبا إياه إليها. وبعلق ابن الألير على 
مدل هذه الدسبة إلى الأم فى مجال المدح بأنها : الغو 
من الحديث لا فائدة فيه؛ فإن شرف الأنساب إنما هو 
إلى الرجال لا إلى النساءة ”*؟. وابن الأثبر لم يفئه أن 
يلاحظ أن أبا نواس ربماكان يتبع جريرأ وكثيراً وكلاهما 
قد ورد فى شعره نسبة الممدوح إلى أمه. ولكنه يعلق على 
هذا بأنه من المعيب فى الشعرء ذلك (أن العرب قد كان 
بعير بعضها بعضأ بنسبته إلى أمه؛ 2177. وينص أبن الألير 
على أن اسم الأم معيب؛ وأن قشيلة بنث النضر حين 
أشارت إلى أم النبى (صلعم) فى ثدايا مدحها له قالت ؛ 
ارلانت بل کريمة من فومها؛ «فنها ذکرت الام بفیر 
اسم الأم؛ وأبرزت هذا الكلام فى هذا اللبسسساس 


لین ۱ 


رما ورد فى هله النصوص يمكن أن ينقسسم إلى 
مقرلتين ؛ الأولى؛ تشهر إلى الصفات المعنوية التى يمكن 
أن تمدح بها النساء؛ وهو ما جاء فى نصى الحصرى 
وابن رشيق. والثانية» تشير إلى أن ذكر اسم أم الممدوح أو 
نسبئه إليها من المعيب فى الشعر؛ وهو ما ججاء فى نص 
ابن الأثيسر, وس الراضح أن هذه النصوص تبدر كمن 
بعرض حفائق لا خسلاف عليها. وأنها ترى هذا 
مرجوداً فى الشعر القسديم وياسغى أن تكون معياراً 
لاشعراء اتأحرين ١‏ ولهذاء كان ضروري الرجوع إلى 
الشعرالقديم الذى يسبق هؤلاء النقاد؛ وملاحظة مدى 
انطباق هائین الفرلئین عليه. 
أ الصفات المعدوية ومدح النساء: 

إن الرجوع إلى دوارين الشعرالعربى القديم؛ يفيد أن 
سعظم الشیم العنوية التی یمدح بها الرجال ظلت من 
الفيم العلبا التى يمكن أن تسبغ على المرأة عند الماح. 
وقمد يكون ورود مثل هذه السمات 8 المدح قلبلة 


۳۹۹ 


تاد یدالیم سسس 


للدساه؛ لکن قلة الدح لا تعنی إطلافا أن ذكر هذه 
7 القيم ذم للنساء کما ذکر الحصری. وبم أنه من الحق 
أن الشعر العربى الذى وصل إلينا قلهلا ما مججد فيه أبياناً 
تتضمن مدح المرأة دون أن نكون غزلا أو رلاه؛ لكن هذا 
البحث بعليه تشبع صفات الدح العنوی للمرأة: ولا 
يعنيه إلبات أن هناك تصائد مدح خاصة بالنساء. 
والسوقف عند السیاف الذى ورد ثبه نصا الحصری 
رابن رشيق الشار الیهما آنفا؛ يسين أن صورة المرأة فى 
النصين هى صورة المرأة فى مجال الغزل. 
يستشهد الحصری علی قلة وجود الفیم المعدوية عند 
النساء بقول ابن الرومى : 
ما للحسان مسسیلات بدا؛ ولا 
إلى المسيثات طول الدهر محنان 
فان سحن بمعهدقلن معذرة 
إنا نسسينا وفى النسسوان نسسيان 
لا ئلزم الذكرء إنا لم نسم به 
ولا منحناه بل للد كر ذكران 
فضل الرجال علينا أن شیسمتهم 
وان منهم وناء لا نقومبه 
وهل يكون مع النفصان رجحان 117" 
وأبيات ابن الرومى هذه ترد فى مجال الغزل. وتحمل 
الأببات خليطاً من الهزل والجد حین ننفی عن النساء 
صفات الوفاء والالزام بالعهد والجود والبأس والأحلام 
رالأذهان» وشمتها للرجال وحدهم. ومن الطبيعى أن 
تكون المجالاث الشعرية الختلفة لها قيمها الخاصة. ومن 
المعمروف عند النقاد العرب أن الرجل الذى بمدح 
بالشجاعة عند الحرب والصبر عند الطمان» هو نفسه 
يوصف فى مجال الغزل بالضعف والعهالك وعدم 
ار ۲ 


۳۰ 


آما ابن رشیق؛ فقد کان هو ایضاً بتحدث نی نصه 
السابق عن رثاء لنساء؛ فى سماق يربطه بالغزل أو 
بالملانة العاطفية بین الزرج والزوجة. ولذا استشسهد 
بأبياث ابن الزياث فى رثاء أم ولده (۲۲۱؛ وعدها أنموذجاً 
يعدمده الشعراء المجيدون فى رثاء المرأة. ومع أن ابن رشيق 
لاحظ أن بعض مرائى النساء تختلف عن النموذج الذى 
أورده» ذلك أنه فى رثاء انساء الملوك؛ وبناث الأشراف؛ 
وغير ذوات محارم الشاعرء فإنه يتجافى عن هذه الطريقة 
الممدوحة إلى أرفع منهاء ""؛ فقد جعل هذا من قبيل 
الاستشاء للقاعدة. 

وإشارة ابن رشيق لضيق الصفات فى رثاء الرة؛ وهی 
ترد فى مجال التنظير النفدى للشعرء يدر فيها فصر 
لصفات المرأة على جانب الغزل وحده. ومن المعروف أن 
الأصول النظربة للمدح فى النقد العربى تقشضى أن 
بمدح کل شخص بالعصفات الثی توجد فیه أر الئى 
یحتمل آأن توجد فیه؛ فمثلا بمدح الفقیه بالصفات التى 
تخصه هو ولیس بالصفات التی تخص الحاکم؛ و فائد 
الجیش (۱۲۳. والرثاء فی التنظیر النقدی عند العرب لا 
یختلف نی جوهره عن الدح (۱۳؛ ویدو أن ابن رشيق 
هنا عد اللساء جميعاً فة واحدة لها صفانها الخاصة فی 
جانب الغزل؛ ولذا جمل مدیح الرأة و رثاهها لا یتجاوز 
هذا الجانب الغزلی؛ ومن هنا جاءت إشارنه إلى ضبق 
الصفات. 

ويمكن القول إن مفهرم الفيم فى شعر الغزل بختلف 
عن مفهومها فى مجالات الشعر الأخرى. وقراءة الشعر 
تخطع دلالات الكلمات فيها للسياق الخاص الذى 
وردت فيه. وحبن يصف الشاعر محبوبته بالبخل مثل 
قول جميل ؛ 

ویقلن انك؛ يا بشین؛ بخسيلة 
نفسی فداژّك من ضنین باخل "۰۳ 








أو يصفها بعدم الوفاء بالوعد؛ مثل قول كعب بن زهير؛ 
كانت مواعيد عرقوب لها مثلا 
رما مراعيدها إلا الأباطيل "“ 
تظل هانان الصفتان مقصورئين على السياق الغزلى الذى 
وردنا فيه؛ دون أن تقبلا التعميم. وملاحظاث النقاد 
القدماء عن صورة المرأة فى مثل هذه الأبيات التى 
تصفها بالبخل ؛ وعدم الوفاء بالوعد مجملها ترئبط بجائب 
الترفع والعفاف. وعلى هذاء تغدو قيمة عليا للمرأة؛ فى 
هذا امال وحده. 
ولقد جاء فى الشعر الندهم هجاء المرأة بالبخل» ومن 
الطریف آن الحصری نفسه فی کتابه (زهر الاداب) بورد 
تصید: للقطامی یهجو فیها اما بالبخل» ومنها الأببات 
العالية: 
تلف مت نی طل وریح تلفنی 
وفی طرمساء غیر ذات کراکب 
إلى حيزبون نوقد النار بعد ما 
تلفعت الظلماء من کل جانب 
تصلى بها برد العشاء ولم تكن 
تخال ومیض النار يبدو راكب 


4 0۱044 و و 


ولکنه حستم علی کل جسانب 
فردت سلاما کارها ثم آعرضت 

كما انحاشت الأفعى مخافة ضارب 
ويصف الحصرى هذه القصيدة بأنها من خبيث 
الهجاء 77" ؛ ولم ينتبه إلى التناقض ببن قوله هذا و ما 
جاء فى نصه السابق. ولوكائت المرأة تمشدح بالبخل 
عمرماً لما كان مجال أن يهجو الشاعر هذه المرأة بالببخل 
لأنها لم نستضفه. إن البخل فى عرف الشعر العربى 
القدیم يعيب المرأة مثلما يعيب الرجل؛ والكرم هو س 
مات الثبل» سواء عند المرأة أو الرجل . 


الشعر والنقسد والمرأة 


إن الأثورات العربية النشربة تورد روايات أسطورية عن 
كرم المرأة العربية لا تختلف عن مثيلانها التى تروى عن 
كرم الرجل. ذلك مثلما يروى عن كرم سفانة بنث 
حانم؛ وأنها کانت من أجرد نساء العرب»: وأن آپاها؛ 
على كرمه؛ قال لها؛ افلا نتجاور أبد»؛ وأنه فاسمها 
ماله وافشرقا. وما يروى عن أم حاتم أنها كانث ١من‏ 
أسخى النساء رأقراهم للشیف؛ وكانث لا تليق شبدا 
تملکه» 211. وكذلك ما يروى عن إجارة المرأة وأن 
(جارنها وعفدها نتفذ علی الرجل فرییها. فقد روی 
الجاحظ ما ثاله عبدالله بن زیاد لسمد العتکی حين آراد 
أن بخرجه من ينه وألا يجيره؛ «أجارتنى ابلة عمك 
عليك؛ وعقدها العقد الذى يلرمك .....» (", 

وليس يعدينا هنا مدى صدق هذه الروايات ومسدى 
حدرلها فى الواقع من الأشخاص الذين تنسب إلبهم؛ 
بقدر ما یعنینا أن هذه الروايات نوجد فى الككتب العربية» 
رأنها نمثل جانباً من الفيم الى خملها هذه الكتب. إن 
ورود مغل هذه الروايات يفيد عكس ما ذكره الحصرى 
من عدم مدح النساء بالقيم التى بمدح بها الرجال. 
وربما كان هذا يوضح ما سبقث الإشارة إليه من الخلط 
بين صررة المرأة فى الغزل وصورتها فى مجالات الحياة 
الأخرى. 

وهناك أمثلة غیر قلبلة من الشعر الجاهلی رالاأموی» 
بظهر فيها مدح المرأة بسمات الكرم والوفاء وما بخصل 
بهما. 

یرل الراعی اللمسیری (ت ٩۲‏ - ۹۷ه) فى 
بيات يمدح فيها اسرأة ضمن قصيلة بمدح 
فيها أحد بنى سفيان؛ ولعل الممدرح هر يزيد 
بن معاوية ولعل المرأة التى يشار إليها هنا هسى 
زوجسه: 

راما کشستدا لأسهات حفيّة 
لها فى لناء الصدق جد وطائر 


۳۳ 


تاد ید ازع سس سس 


فماأم عبدالله إلا عطية 
من الله أعطاها امروأ نهر شاکر 
هى الشمس وافاها الهلال: بنوهما 
جوم باناق لسماء نظاثر 
تذكرها المعسروف رهى حسبية؛ 
وذو اللب أحياناً مع الحلم ذاكر 
کما استقبلت غیدا جنوب ضعيفة 
فاسل ران الشمامة ماطر (*۳/. 
وليس يعنينا هنا التحقق من شخص هذه المرأة. ولكن 
ما يعنينا هو ملاحظة صفات المدح للمرأة التى تتتصل 
بالفیم العامة للإنسان. من هده الصفات «ثاء الصدق) . 
والصدق فى مثل هذا التركيب يرتبط بالأمور الجادة مثل 
نولهم رجل صدق وامرأة صدق "١١‏ ؛ ومنها ١هى‏ 
الشمس». والشمس هنا فى سياق الأبيات؛ وان تضمنت 
الإيماء إلى الجمال؛ نشير أساساً إلى سمات الرفعة المثالية 
على المستويات كافة حبن نفترث فى البيت بالهلال 
والنجوم والسماء فى سياق استمارى معين. ومنها 
انذكرها المعروف ٠...‏ ؛ والعبارة تشير إلى نوقع الكرم 
من هذه المرأة؛ وشبعها بالتالی (سباغ صفات الحلم 
ابن طباطبا) 0 أما إن صحت الرواية الأحرى رهی 
«نذكره المعروف»: فإن الشاعرء هنا أبضاً 
يظل يمتدحها بالاهتمام بالكرم والحسث علیه؛ إِذ 
هى التى نذكر هذا الرجل بفعل المعروف. على أن 
روصل هذه المسرأة بأنها وأما كفتنا الأمهات حفية) 


بوحى بتوقع العطاء منها هى وليس مجرد حثها علسیه. 
ويقول حطان بن عمران فى زوجه جمرة؛ 
يا جمر إنى على ما كان من خلقی 
مشن بخلات صدق كلها فيك 
الله بعلم أنى لم أقل كنبا 
فیما علمث وأنى لا أركيك (rr)‏ 


۳۳۳ 


والبيتان (وقد وردا منفردين فی الدیوان) یسدوان 
كأنهما مقدمة لأبيات مدح يجنح فيها الشاعر إلى 
التفصيل. ونحفا إنه لا بمكن التنبؤ بالصفات التى ذكرها 
الشاعر بمد البيثين (أو التى كان سيذكرها إن كانت 
القصيدة أو النطعة لم تكتمل لديه)؛ ولكن استعماله 
لفظ «مششن بخلات صدق» يوحى بصفات معنوية عدة 
ينحو الشاعر فبها منحى الجد لا الهزل؛ اذ خحلات 
صدق؛ تفبد الخلال المرضية؛ والصدق برتبط بالأمور 
الجادة ارزنما الصدق الجامم للارصاف احمودةا 
و«الصدق الكامل من کل ش٤‏ 
وننسب للأحوص أبيات قيلت فى عسمسرة بنت 
النعمان بن بشير الأنصارى؛ رذلك عند مقتلها لسبب 
سياسى؛ منها هذان البيئان: 
ألم يعجب الأقوام من فثل حسرة 
من الجامعات لمقل والدين والحسب 
من السسانلات المنات بربة 
من الشك والبهتان والائم ولریب ۲۶۱ 
والشاعر هنا يكرر الوصف لهذه المرأة بالعقل والدين 
و اسسا وهده اامفات واضح أنها من الفيم التى 
بمدح بها الرجال. 
وفى الشعر الجاهلى یقول الشنفری» وهو من الشعراء 
الصماليك بمتدح امیهة؛ المرأة الى يتغزل بها فى 
قصيدة له معروفة ؛ 
تبيث بعيد النوم تهدى غبوقها 
لجارنهبا إذا الهدية قلت ۳۹ 
هنا الصورة نشير إلى مدى الجود المتمكن عند هذه المرأة 
حتى مع الاتلال؛ ومدى الاهعمام بالآخرين. والتمدح 
بالاهشمام بالآحرين والإبشار على النفس فى أوقات 
الشدة؛ من الفيم الى تکرر فی الشعر القديم ؛ خاصة فى 
شعر الصعاليك. يقول عررة بن الورد: 








نسم جسمی فی جسوم کشیرا 
وأحسو قراح الماه والماء باره ۳۷) 
والشاعر هنا لا يشير لكثرة المال عنده؛ وانما پشیر لجوده 
ولیثاره الاخرین. 
ویفول آرس بن حجر بثنى على حليمة بت فضالة 
«يذكر يدها عنده ورعایتها له حين صرعته ناقته) : 
لعمسرك ماملكث ثواء ثوبها 
حليمة إذ ألفت مراسى مقمد 
ولکن تلقت بالیسدین ضم‌انتی 
رحل بشرج من القبائل عودی 
رقد غبرت شهری ربیع کلیهما 
بحمل البلایا والحباء المدد 
رلم تلهها ئلك التكاليف إنها 
كما شلت من أكرومة ونخرد 
هى ابئة أعراق كرام تمينهسا 
إلى حلق عف برازنه تد 
سأجزيك أو بجزيك على مشوب 
ونصرك أن بشى عليك وتخمدى 580) 
والأبياث يرز فيها مدح هله المرأة بالسمات المعنوية من 
حسن الرعاية والکرم» (لی جانب الخلق العف والحیاء. 
كذلك عند تتبع رثاء المرأة فى الشمر العربی؛ ند 
العديد من الصفات المعدوية للمسرأة. يقول المتسنبى 
ات۳۵۲ ه) فى الفصیده التی برئی فبها جدته؛ 
بصفها بالحزم نی هذا البيث: 
فوا أسفا ألا أكب مقبلا 
لرأسك والصدر اللذین ملفا حزما 
وبصف شهرتها بالخير فى البلد ومحبة الناس لهاء 
من خلال صورة شمرية نقيم بين البلد والجدة علاقة 
عاطفة فوية ؛ 
ولو فل الهسججسر المحبين كلهم 
مضى بلد باق أجدت له صرما 


السمر والنقد ولمرأة 


ويصفها بالعطاء والإيثار على النفس ؛ 
منافعها ما ضر فى نفع غيرها 
نفذى ونروى أن جموع رنظمی (۳۹) 
وفى رثاء المتنبى لأم سيف الدولة؛ يرد الوصف 
بامجد والکرم؛ 
: أسائل عنك بسدك کل سجد 
رما عهدی بمجد عنك حال 
يمر بفبرك السافی فیسبکی 
وبشغله البكاء عن السؤال 
وما أهداك للجسدوي عليسه 
لو نك تقدرین علی فعال 7'؛) 
وفى رثاله لأخمت سيف الدولة؛ يرد الوصف بكثرة العطايا 
وإغالة الملهرفين؛ 
ديار بكر ولم تخلم ولم نهب 
ولم ئرده حيةةبمه توليسة 
ولم تغث داعبا بالوبل والصرب 
كما يتطرف إلى مدى شهرة المرئية وإلى الحرن الذى عم 
الجميع حين سماع خبر مونها: 
تمثرث به فى الأفسواه ألسنها 
رالمسرد فى الطرف والأمسلام فى الكتب 
ويتطرف إلى اهئمامات هذه المرأة بالأمور المنصلة بالملك 
والعلا: 
وهمها فى العلا والملك ناشفة 
وهم أثرابها فى اللهر واللمب )4١١‏ 
رغنى عن البمان أن الملا رالملك؛ وإغسالة 
الستنجدین؛ وتوزیم الخلع والهبات؛ [نما هی ما یمدح 
به الفادة من الرجال. ومدر الملاحظة أن المتنبى فى هذه 
القصيدة یجمل الرلية تتمیز حتی عن القببلة التی بنشمی 
إليها كل قومها: 


۳۳۳ 


یدعب۳ 


رإن دكن تغلب الفلباء عنصسرها 
فان فى الخمر معنى ليس فى العدب". 
وهذه الصفات قد تعفن مع ملاحظة ابن رشيق 
السابقة عن الاحشلاف فى «رثاء لساء الملوك وبناث 
الاشراف ویر ذوات محارم الشاعر » وإيراده رثاء المتنبى 
لام سیف الدولة واخته مشللا على ذلك. ولكن هذه 
الملاحظة نفسها تتناقض مع فكرة تعميم ضيق الصفات 
فى رثاء الرأة. ۱ 
وصفات الکرم والاجارة رالإغالة والجلد وكنمان 
السر؛ ظلت نظهر فی رثاء النساء سواه كن من «ذوات 
محارم الشاعر؛ أو من غیرهن. يبدو ذلك واضحا فی رلاه 
أبى فراس الحمدانی (ت ۳۵۷ ه) لأمه: 
ليبكك كل مضطهد محوف 
أجرتيه؛ وقد عز المجسيسر 
أفقسيهه وما فى العظم رير 
أيا اه كم هم طوبل 
مضى بك لم يكن منه تمسيسر 
ایا ماه كم سرف همون 
بقلبك مات لیس له هو )٩۳(‏ 
رکذلك نی عدد من القصائد التی رلی بها الشريف 
السرضی (ت ٩۰٩‏ ه) ۲۹0 والشریف السرنضی 
(ن۳؛ ه) النساء **۲. كمالبدوفى راء 
سبط بسن الععاويذى (ن "مه ه) لزرجة عماد 
ْ الدين: ٠‏ 
ک‌أن وفسارها بوم استسقلت 
بها الأعناق رضوة أو شمام 
رللآمال حولبها ازدحام 


و و هجو هه وود وه 


Yé 


إلى من يفزع الجائى وبأوى الطريد ويستجير المسئضام 
نلا جرد غساداة لوبت يرجى 
و سسحت بعدك العلياء ضيما 
وکانت فى حيائك ل تضام اذل" 
ومع أنه يمكن الفول إنه فی رلاء النساء يبدو وصف 
الساء بحسن العبادة» إل جائب شدة الصوث» ملحوظاً 
في كثير من قصائد الرئاء؛ كما يظهر فی راء ابن 
الرومی لأمه 44¥ ورثاء اہن زيدوك رت ۳ ف) لام 
المتضد رأم ابن جهور ۲44 وفى كثير من الفصائد 
السابقة؛ لكن هذا لا يتنافى مع إيراد الصفات الأخخرى . 
ما سبق يتبين أن ما جاء فى نصى الحصرى وابن 
رشيق؛ لا ينطيق ككل الانطياق على الشعر العربى القديم 
حتى الفرن الخامس الهجرى؛ وهو القرن الذى عاش فيه 
كلا الناقدين. وهو قد ينطبق على صورة المرأة فى الغزل 
ولكنه لا ينطبق على صورة المرأة فى الشعر بصفة عامة 
فی جمیع امالات. : 


ب - ذکر اسم الام فى الشعر والنسب إليها؛ 
وعند النظر فى نص ابن الألير السابق؛ حيث يقرر أن 
العرب لا تذكر اسم الأم فى الشسعر عند المدح» وأن 
العرب إنما يعيب بعضها بعضاً بذكر اسم الأم ومقارنته 
بما هو موجود فى الشعر العربى القديم حتى القرن الثانى 
البجرى؛ تمد الأمر يختلف عما ذكره ابن الأثور. 
فى الشعر الجاهلى شمد النابغة برلی فینسب الرلی [لی 
1 0 
ہمد اہن هانکة الشاوى على أبوى 
أضحى ببلدة لا عم ولا محال . 
سهل الخليفة؛ مشاء بأقدمه» 
إلى ذوات الذرى؛ حمال ألقال ۹8۹ 





س ل الشعر والدشد والمرأا 


ود حسان بن ابت یمدح الغساسنة فينسبهم إلى 5 


جدتهم مارية: 
أولاد جفنة حول نبراأبيهم 
قبر ابن مارية الکریم الفضل 
وكذلك فى الإسلام جمد حسان أيضا يمدح النبى 46 
فيل كر اسم امه 1 
.با بكر أمدة سارك ذكسره 
ولدتك محشصئة بسعد الأسعد 
وبرئى جعفر بن ألى طالب فید کر أسم أمه ؛ 
بعد ابن فاطمة المبارك جعفر 
خير البسرية كلها وأجلها '*. 
وفى العصرالأموى؛ جد ذكر أسماء الأمهات يتكرر 
فى ثنايا المدح» فى أشعار الفرزدق وجربر» كما يتكرر فى 
لنايا الشخر؛ عند الفرزدق. يشير الفرزدق إلى نفسه 
مفتخرا؛ 
أنا ابن قال وابن ليلى وغالب 
وفكاك أغلال الأسير الكفر 
فلو كنت من أكفاء حدراء لم تلم 
على دار مى بين ليلى وغسالب 
وبشير إلى عثمان بن عفان فى سياق المدح بقوله: 
إذا 551 صیونهح ابن أروى 
ويقول مخاطبا أحد أحفاد عثمان! 
نمی الفاروق أمك: وابن أروى 
أباك فأنث متصدع النهار 17" , 


ويخاطب جريرء عبد العزيز بن الوليد (بن عبد الملك) ؛ 
فى سياق مدحه له فيقول: 
أبينا شما يدعو إلى غبرك الهرى 
وسا من خلیل با بن لیلی لبادله 
یرجه الخطاب إلى جرير بن يزيد البجلی مادا پقوله؛ 
با ابن الموائاك حير المالمين أبا 
۱ فد كان يدكئى من ريشكم كدف 
و العرائك) هنا نشير إلى عدد من جدات المدوح 
كلهن بحملن اسم عائكة. ويمدح هشام بن عبد الك 
فیذ کر اسم جدته برة بلت مر ؛ 
ال برة بت مسر 
إلى العلياء فى الحسب العظيم (*, 
وابرة بدت مر كانت أم اللضر بن کنانة وهو أبو فریش)؛ 
كما يذكر المبرد فى إشارته إلى هذه الفصيدة ود 
الأحوص يمدح عبد العزيز بن مروان فيكرر فى قصائده 
ذكر اسم أمه لى ٠‏ 
(نی رابت اہن لیلی ؛ رهر مسصطنع 
موفقا أمره حیث انشوی رشد 
افر كرف وليك ان 
حسام جلت عنه الصيافل فاطع 209 
إن الأمثلة السابفة نظهر بوضوح أن ذكر اسم الأم 
والنسبة إليها ظل يرد فى الشعر فى مجال المدح والفخر 
حتى القرن الأول الهجرى أ بعده بقليل: وأن ما ذكثره 
ابن الأثير من حدم ذكر أسماء الأمهات عند المدح ليس 
صحيحاً. 


أما إشارته إلى أن أسماء الأمهات إنما تذكر عند 
التعيير رالثلب» فيبدو أنه أغفل أن هذا يقابل التمدح أو 


نار 





سعاد عبد العزيز المائع 


الفخر بالأم. وعلى سبيل ا ال؛ حين يهر 
ابن ثابت أبا سفيان بن الحارث بن عبد المطلب» فيذكر 
أن جداته لم بقربهن اد ؛ وأنه مادام بنشمی إلى (سمية؛ 
وسمراه» لسیظل مفلوبا: 
وسس‌اولدت أفناء زهرة سکم 
کربما ولم یفرب عجائزك المد 
وان امراً كانت سمسية أمه 
وسمراء مغلوب إذا بلغ الجهد *. 
يتضمن النفى فى عبارة الم يقرب عجائزك لنجد) 
إلبات أن هناك عجائز غيرهن قريبات من المجد. واستعمال 
اسم العلم فى ٠‏ كانت سمية أمه وسمراء؛ فى سياق 
البيت لا يعلى التعيير بمجرد ذكر أسماء هؤلاء الجدات؛ 
وإنما بلمح إلى شهرئهن فى ناحية سوءء مثلما أن إبراد 
اسم الأم فى سياق المدح أو الفخر فى الأمثلة السابقة 
يومئ إلى الاششهار بمجد أو مزبة نغئى الشاعر عن 
إيضاحها. 
ويسدو فى منطق الشعر أن صفات الأم ننشقل إلى الأبناء 
إن الكريمة بنسصر الكرم اببها 
وابن اللليمة لام زیر (0۵) 
وكما فى هذين البيئين من الشعر القديم اللذين أوردهما 
الزمخشری فی کتابه (أساس البلاغة) : 
فلو کنتم نکیسرستة اکساست 
وكسيس لام بظهسر فی البنينا 
فاا ا نری فيكم سمینا )01( 
(ذن» من الواضح - حسب منطق الشمر هنا - أن 
الکرم واللژم؛ والکیس والحمق؛ بنتفلان إلى الأبناء من 
الأمهات؛ وأن الفخر بالنسبة إلى الأمهاث ليس - كما 
ذكر ابن الأثير# من لغو الحديث؛ وإنما هو متداول فی 
الشعر العربى القديم. 


۳۳۹ 





ان ما سبق یبین آن التصوص النقدية الثلائة للحصری 
وابن رشيق وابن الألير لا نستند إلى أصول ثابئة فى 
الشعر العربى القديم؛ وأن هناك عدداً من الشواهد 
بخالفها. مع ذلك؛ بظل السؤال قائما: من أبن تولدت 
إذن هذه التنظيرات النقدية بالنسبة إلى المرأة عند هؤلاء 
النقاد؟ ويدو أن النظر فى الشعر المتصل بالمرأة وملاحظة 
مدى ونوع التطور الدى طرأ عليه قد يلقيان الضوه على 
التنظیرات. 
بمکن اللاحظة؛ أنه فى الشعر القديم بتکرر ورود 
الحرار ار للجوی؛ مم امرأة پذ کر الشاعر اسمها؛ قد 
نكون هذه المرأة ابنة الشاعر مثل قول الراعى : 
أخليد إن أباك ضاف وساده 
همان بانا جنبة ودحیلا 417) 
وقد تكون زوج الشاعر مثل قول جریر؛ 
تعزت أم زرا لم شالت 
رابت الواردین ذوی استیاح 
ثقی بالله لیس له شسسربك 
وس عید ۱ ۳ فة بالنجاح (0۸) 
وقد تكون امرأة لا نبين؛ فى القصيدةء علافتها بالشاعر 
أو قرابتها له؛ فى مثل قول أبى ذؤيب الهذلى: 
تفول أميمة ما لجسمك شاحبا 
مند ابتذلت ومثل مالك ينفع (01) 
۲ فول الفرزدق: 
تقول ابنة الغولی مالك هاهنا 
رات نمیمی ممع الشرق جائ ٠٠‏ 











لكن هذا الحوار نادرأ ما يواجهنا فى الشعر مع نهاية 
القرن الشانى . كذلك احتفت مع مرور الزمن ظاهرة 
توجيه الخطاب إلى امرأة؛ التى تتكرر فى الشعر القديم؛ 
أو الحديث عن العاذلة الئى يذكر الشاعر أنها تلومه على 
إسرافه فى الكرم؛ أو على شربه الخمرء أو على هربه من 
القعال؛ أو تعريض نفسه للخطر؛ أو غير ذلك 81١‏ » عدا 
استششاءات ضكيلة؛ مثلما يظهر ثى بعض تصائد لأبى 
واس وألى تمام 0 ۱ 

ب - كسذلك يمكن ملاحظة أنه» بعد أن كان 
الشعراء مثل الفرزدق وجرير بل كرون أسماء زوجانهم فى 
الشعر دونما حرج؛ أصبح من النادر أن يذكر الشاعر اسم 
زوجه فى الشعر. ريمكن القرل إنه منذ القرن الشانى 
الپجری نفریا؛ اخذ ذكر أسماء الأمهات فى الشعر عند 
المدح أو الفخر يعضاءل إن لم يكلاش تماما. وبظهر 
واضحاً فى تصائد المدح فى ديوانى أبى ثمام والبحتری 
عدم ذكر اسم أم الممدرح وكذلك عدم نسبثه إلبهاء بل 
مد أنه عند رثاء أمهات الممدرحين أو التعزبة فيهن لا 
نذكر أسماؤهن. إن قصائد المتنبى فى القرن الرابع مثلا 
فى تعزية سيف الدولة عن أمه وأعشه الصغرى لم 
الكبرى: وتعزبة ۳ شجاع عن عمعه 19/, وكذلك 
عدد من قص‌ائد الشریف الرضی رالرنضی نی القرث 
الخامس فى رثاء النساءءكلها لا تحمل ذكرا لاسم 
المرثية . 

ويمدو أن تطورا معينا جعل من التقاليد التبعة عدم 
ذكر أسماء النساء النبيلات. يقول القلقشددى فى سياق 
بسعله للعرف المتبع فى كتابة الرسائل الرسمية؛ متابعا فى 
ذلك ما أورده أبو جعفر النحاس (ت ۳۳۸ فى كتابه 
(صناعة الكتاب) ؛ 

«إن كان المكتوب إليه أم الخليفة؛ كنتب 
للسيدة أم فلان أمير المؤمدين .... وإن کانث 
امرأة رجل جلیل کتب للحرة أم فلان؛ ولا 
يكتب اسمهاء هذا ما كان عليه الحال فى 
زمن الدحاس فى خسلافة الراضى وما 
حولهاء ٩۱‏ . 


الشعر والبقد والمرأة 


ویدر راضحا أن هذه الشقاليد لم نكن قاصرة على 
الرسائل وانما شملت الشعر ابضا. وثى نص الفلقشيدى 
السابق نظهر هله الفكرة مرتبعلة بالشمییز وعلو الکانة 
لهژلاء اللساء حتى إن أسماءفن لا يصرح بها. ولمل ما 
يكشف فكرة الترفع بالنسبة إلى الممأة النبيلة فى عدم ذكر 
اسمهاء ما ذكره المتنبى فى رثائه لأخمت سيف الدولة 
«حرلة) ؛ حیث آورد الصيخة الصرفية «فعلة؛ بدلا من 
ذكراسمها صريحاً: 

كأن فعلة لم تملأ مواكبها 
دبار بكر ولم تخلع ولم نهب !3 


وينبئق من هذا أن ما أشار إليه ابن الأثبر من عدم 
ذكر اسم الأم؛ أو عدم النسبة إليها؛ ينطبق على تقاليد 
متأخخرة طرأت على الشعر؛ جعلت من غير اللائق ذكر 
سم الأم؛ وجعلت النسية ليها تنحسر من الشعر. 

وعند البحث عن تفسير لدشرء هذه الثفالید؛ يمكن 
إرجاع فكرة عدم ذكر أسماء النساء النبيلات إلى المبالغة 
فى فكرة المون لهؤلاء النساء. ولكن بظل منشأ الغلوه 
7 فكرة الصرن هذه؛ بحاجة إلى دراسة تاريخية تشبع 
أسباب ومراحل هذا التطور. وإن كانت تجدر الملاحظة أن 
شعر الغزل بعد الفرث الثانی امیعت معظم أسماء النساء 
المتداولة فيه؛ إن لم يكن جميعهاء أسماء جوار ". 
ورسالة الجاحظ عن الفيان تشير إلى الصورة العامة 
للجواری وما بحدث فى بيوث الدخاسين من مفاسد. 
وهذا قد يحمل معه أن النظر إلى الحبوبة أصبح ينجاذبه 
جانبان: الإعجاب الشديد بهاء رالشعور بابتذال مکانشها 
لكونها متمة تمرض ونششری ونباع ۸۳ وربما کان 
لهذا أثره فى المبالغة فى صون أسماء النساء الحرائر. 

أما بالسبة إلى العطور فى عدم المدح أر اللخر 
بالاننساب إلى الأم؛ فيمكن تفسيره على مسشوبين! 
أحدهما سيامى والأخبر اجتمافى. على المسدوى 
الاجتماعی؛ انتشرث مع الفتوح الاسلامية ظاهرة آمهات 


۳۳۷ 


سعاد عبد العوير المانع 


آلولد, وأصبح عدد ليس بالقليل من الخلفاء والأمراء 
وأشراف القوم بنشمون إلى هؤلاء الأمهات. وقد دأب أبناء 
الحرائرعلى النظر إلى أنفسهم على أنهم أكثر شرفا من 
أبناء الإماء (وهذا تمدهم به التقاليد العربية القديمة) . 
من هنا كانت وسيلة الأشراف لإلبات نساوبهم فى شرف 
النسب مع إخوتهم وبنی عمومتهم من بنی الحراثر هو 
التهرین من جانب الاتتساب إلى الأم. ومن هنا اتشرت 
فكرة كون الفخر بالأنساب إئما يعود للآباء وحدهمء 
وأخذت نظهر فكرة أن الأمهات مجرد أرعية لا تقدم ولا 
توخر. 
بفول أحد شمرائهم: 
لا تستسس امراً من آن تکون له 
أم من الروم أو صفراء دعجاء 
قرب معرربة ليست بمنجبسة 
وربما أنمبت للفحل عجماء 
وإنما أمهات القوم أوعصية 
مستردعات وللأحساب ام ۹ 
وعلی الستوی السیاسی ؛ كان مند الخلفاء العباسپین 
انظری فی استحفانهم للخلافة هر آنهم من آل البیت 
أنهم بشمون (لی العباس عم البی (:4). آماالعلوبون؛ 
وهم الذین بخشی العباسیون مدافستهم ؛ نقد كان سندهم 
هو أنهم ‏ إلى جانب كون جدهم على بن أبى طالب 
ابن عم النبى (46) وهذا بمائل قرابة بئى العباس للنبى 
(4) - هم أيضا أبداء فاطمة ابنة النبى (4) وهذا 
يجعلهم أفرب إلى النبى (46)؛ وبالثالى أحق بالخلافة. 
ومن هنا كان لابد للعباسيين أن ييثوا فكرة التهوين من 
النسبة إلى الأم؛ وأنها لا تعنی شیدا؛ وأن اللسب لا يكون 
إلا بالرجال؛ وذلك لتبطل دعوی العلوبین بوجود ما 
بمیزهم فی نسبهم عن بنی العباس '211. وقد ظل 
التفاضل بالأنساب مهماء بالنسبة إلى التقسيمات 


۳۳۸ 





الاجتماعية التى نستدد عليها السياسة؛ وکل الذی حدث 
هو نفى دور الأم أن نكون طرفا ذا قيمة فى حمل 
اللسب. ا 
an‏ 2- 

ند لا يمكن القطع» بالدسبة إلى السمات المعدوية 
للمرأة فى الشعر؛ أن تطورا ماللا لما حدث لذكر اسم 
المرأة» ف الشعر حدث لها. إن المدح بالسمات المعنوية 
لم بشوار؛ وإنما اسعمر بظهر فى رثاء المرأة ححتى زمن 
متأخر كما بدا فى أمثلتها السابقة. مع ذلك لا يمكن 
القول إن نعميم صورة المرأة فى الغزل كان مجرد خلط 
بدا فى نصى الحصرى وابن رشيق عند إشارئهما إلى 
ضيق الصفات. 

ولعل الرجوع الی الكتابات الأدبية النشربة المنصلة 
بالمرأة» فی دود ذلك العصر: يحمل شيفاً من الإيضاح. 
رکشتاب الحصری (زهر الاداب) پسترعی الانثباه فيه 
تصوص نشرية تضمن كثابات ل (أهل العصر؛ نرد فى 
بعضها الإشارة إلى المرأة بصورة نشف عن الانتفاص 
حينا؛ ونشف حينا أخحر عن حساسية بالغة بالنسبة إلى 
زواج فرييات الرجل: حنى إن هناك من بكر أن تتزوج 
محارمه؛ ويرى فى هله الكراهية «سمرئفس وعلو 
همدا ا 

وض ( کناب العمدة) يرد لابن ریق » ابضا؛ نص 
آخر يتصل بالمرأة والشعر. ففى سياف إشارنه إلى أنه «على 
شدة الجزع يبنى الرثاء؛ وأن الدساء پجدن الرلاء؛ بملل 


هله الظاهرة بأن ذلك الما ركب الله عز وجل فى 


طبعهن من الخور وضعف العزيمة؛ '. وليس هنا 
مجال نفاش صحة هذه الفكرة النقدية. ولكن 
يسترعى الاتعباه أن ابن رشيق لم يجعل ذلك ارا 
من آثار الرحمة ورقة القلب عند النساء؛ على سبيل 
الشال؛ وانما جسعله أثراً من ألار اللشور وضعف 
العسزيمة. وابن رشيق لا يذكر هذا على أنسه 
رأيسه الخاص فى المرأة» وإلما يستممله على أنه 
أمسر معروف , 








سس ح بي سي سح الشعر والنقد وامرأة 


والرجوع الی دواوین کبار الشمراء اضدئین بين 
لقرنین الانی والشالث» مثل البحتری وأیی تمام وابن 
الرومی؛ پوضح أن ذكر المرأة أصبح يكاد یکون مقصورا 
على الغزل. إلى جائب هذا يسترعى الاتثباه فى شعر 
البحتری (ت ۲۸4 ه) قصيدة يعزى فيها محمداً بن 

حمید الطرسی عن ابنته فیقول فیها: 

۰ - آلبکی من لا بنازل بالس 

يف مسب ما ولا یه اللواه 
-١‏ والفتى من رأى القبور لما 
طاف به من بناته أكفاء 

١‏ - قد ولدن الأعداء قدما وورئن الثلاد الأقاصى البعداء 
۵ - لم يكد كشرهن ١فبس‏ تیم) عيلة بل حمية وإباء 
۰- وتلفت إلى الفبائل فانظر 

أمهاك ينسبن أم أباء 
۱ . ولعمری ما المجز عندی إلا 
آن تبیت الرجال تبکی النساء 20 , 

۰ هده الفصید: وهی تعضنمن المزاء: احشرت (شارات 
کثبرن, حلاصتها تهرین فقد البنت؛» راعتباره ميزة ينبغي 
أن يقدرها ذوو المزايا من الرجال «والفتى من رأی القجور 
لا طاف به من بناته اکفاء». ولیس موضع الاهتمام هنا 
مناقشة صحة العلرمات التی حملها القصیدة» رإلا فإ 
دیوان الفرزدق پوجد فیه الفخر آن جده کانت تسثفیث 
به الأمهات كى يفتدى بنانهن الوليداث بماله وينقذهن 
م الوأد e‏ . وقد سبقت الإشارة إلى السبة إلى 
الأمهات. ومن المعروف أن عددا من القبائل العربية 
الفديمة تدسب إلى الأمهات (۲۲۹؛ ولکن الهم هو کون 
القصيدة تبدو مؤشراً يبين أن النظر إلى المرأة على أنها فى 
مكالة دئيا وعدها مصدر شرء كان موجودا وربما كان 


هو السائد فى الأوساط الأدبية التى يتصل بها البحترى؛ 
ومن هدا لم يشعر البحعرى بغرابة هذه الصورة التى 
يقدمها فى مجال العزاء ¥ , 
رما يشير إلى وجود احتفار النساء فی ذلك الععسر 
بصور: تلفت اللظره ما آورده الجاحظ (ت ۲۵۵ ه) 
محاسن النساء: ۰ 
«زلكنا رأبنا ناسا يزرون عابهن أشد الرراية؛ 
ویحتقرونهن آشد الاحنفاره ویخسونهن اکثر 
حقرفهن»؛ ۰ ؛ فلذلك ذکرنا جملة ما 
للنساء من احاسن» , 
واستعمال الجاحظ صيغة التدكير «ناسا؛ يشير إلى أن هذا 
لانماه لمس عاساء لکن لا بمکن مدید إن کان هذا 
لاه بوجد فی فدات مختلفة آم أنه يوجد فى فئة 
حاصة أو طبفة معينة؛ إذ لم یبین الجاحظ ذلك. وبظل 
الأمر بحاجة [لی دراسة اربخية (۳۷. 
رالی جانب ذلك؛ بمکن ملاحظة طفيان دلالة 
الجنس فى استعمال لفظى النساء وا مرأة فى (أبواب 
النساء؛ فى الكتب الأدبية المؤلفة فى حدود المرن الثالث 
وما تلاه. ويكشف النظر فى هذه الأبواب عن أنها نكاد 
تقتصر على الأحاديث الطريفة المنصلة بالزواج والجدس, 
والحديث عن النساء فى هذه الأبواب أصبح مقاربا 
للحديث عن الطعام. يقول ابن قتيبة فی مفدمة کتابه 
(عیون الأخبار) مشيراً إلى باب النساء: 
اوالکتاب العاشر ( کشاب النسساء) وهذا 
الکتاب مقارب لکتاب الطمام ؛ والعرب تدعو 
الأكل والدكاح الأطيبين فشفول: ند ذهب 
منه الأطيبان» تريدهماء فضممته إليه 
وجعلتهما جزءاً واحداً. وفیه الا حبار عن 
انعتللاف النساء 7 أحلانهن وحلقهن وما 
بخشار منهن للنکاح وسا بکره واحشلاف 
الرجال فى ذلك ...4 ۳۲ , 


۳۹ 


سماد عبد العزیز الانع 


من الواضح أن ما يعلى به الباب الذی بحسمل عنوان 
«النساء) هو العلاقة الخريزية بین الرجل والرأة. وما کتبه 
الجاحظ عن المرأة حت عنوان ١‏ الشساء» أو «القيانه 
يدحل مخت هذه الصورة من أن المرأة أثئى رظيفتها 
إسباغ المئعة على الرجل؛ وبتركز خديد مزاياها ومساوئها 
من هذه الزاوية فقط 57". وما كتبه ابن عبد ربه فى 
كتابه (العقد الفريد) فى باب النساء أيضاً لا يخرج عن 
هذا النطاق ^ . 

ومع أن هذا لا يعنى أن الجاحظ؛ أر ابن قثيبة؛ أو 
ابن عبد ربه؛ لا يشبرون على الإطلاق إلى أخبار النساء 
حين تتصل بشؤون الحياة الجادة؛ إذ هم فى الواقع 
يشيرون إلى مثل هذه الأخبار» فى غير أبواب النساء ۸ء 
ولكن ما تعنيه الأبواب السابقة هو أن لفظ «النساءء 
نفسه أصبح أقرب للدلالات المرتبطة باللهو والمئعة منه 
للدلالة على جنس إنسانى يقابل جنس الرجال. وارتباط 
دلالة النساء أوالمرأة باللهو أو الجدس واقترانه باححتقار المرأة 
ربما بدا فائماً فى لمات أخرى» غير أن هذه الدلالة لم 
نكن تطغى فى الأدب العربى القديم على هذين اللفظين 
- فى ما ری - قبل الفرن الثانی البجری (۳. وبظل 
الأمر أيضاً بحاجة إلى دراسة لغوبة تتبع تطور دلالات 
الألفاظ حتی تاح لنا رژية انضل فیما بتعلن بهدا 
الصدد, 

رلیس الهدف هنا إنكار أن يكون فد وجد فى الشعر 
القديم أبيات تمل ازدراء للمرأة أو قصراً لدورها على 
المنمة فقسط؛ ولكن تبيان أن هذه الصورة لم نكن هى 
الصورة البارزة أو الطاغية فى هذا المجال. 

إن هناك أبياناً للفرزدى يتعالى فيها أن يبكى على 
موث امرأة: 

بقولون زر حدراه؛ والشرب درنبا 
رکیف بشی رصله ند تفطسا 





رلت وان عسسزت علی بزاگسر 

ترابا علی مرسومة قد تضعضما 
واهون مفقود إذا اموت ناله؛ 

على المرء من أصحابه من تقدعا 
بقسول ابن خنزير بكيث؛ ولم نكن 

على امرأة عينى؛ (خحال؛ لعدمما 
وأهون رزه لامریا فیر عاجسز 

رزبة مرج الروادف آشرصا ۸۳ 


ومع ذلك» ۷ بمکن أن تخل پیات الفرزدق هله 
على أنها تعبر عن اتجماه عام فى الشعر فى عصره يحمل 
احثقاراً للمرأة. فقد سبقث الملاحظة عن المديح بد کر 
الأمهات عند عدد من الشعراء فی ذلك المصر. ومن 
المعروف أن لجرير مرثية رائعة فى زوجه؛ انتشرت انتشاراً 
واسعاً عدد الرواة وفى كتب الأدب؛ سواء فى ذلك العصر 
أو بعده 810 والبكاء يرد فى رثاء الزوجة درنما حرج 
كما فى أبيات مالك بن الزموم فی رثاء زوجه اطففت 
شورت عينى علياك ندمع» 0 , 

كذلك لا بمكن أن تؤخذ هذه الأبيات على أنها 
تعبر عن احتقار الفرزدق للمرأة على وجه الإطلاق. فقد 
مرت بنا أمئلة من شعر الفرزدق نفسه ملأى بالإشارة إلى 
الأمهماث عند السخر والمديح؛ وليس يعنى هذا البحث 
النظر فى موقف الفرزدق أو مواقف الشعراء الخاصة من 
المرأة» ولكن الذى يعنيه هو ما يعرض فبه الشعر للفيم 
المتصلة بالمرأة. 

ومن الواضم أن المرأة التى يشار إلسها هدا تصفلص 
صورنها فی الابیات لتقتصر علی «مرغ الروادف أفرعا؛ ؛ 
الظهر الجسدی التصل بإثارة غريزة الرججل. وعلى هذاء 
نالبكاه على نقد هذه المرأة ليس لا بكاء لد شئ 
بنصل بالغريزة. وبالتالى لا يؤثر فقدها جرهريا على ححياة 
الجماعة؛ رلا حياة الزرج , ومن هيا بالی تعالى 
الشاعر على البكاء "؛ ونصبح «أهرن مفقود إذا ا لمرن 
اله)) وتسصبح «أمرن رزء لامرئ غير عاجرا , 








ويمكن إرجاع هذا التفسارت الضخم بين الأبيات 
السابقة الثى تزدرى المرأة؛ والفخر بالأمههاث فى شعر 
الفسرزدق؛ إلى مسورة من مسور مسابل بين الأ 
والزوجة التى نرد أحيانا فى الشعر الفديم؛ حيث 

بسظهر التفابل بين صورة ام رالزوجة والجنوح ۳ 

إعلاء دور الأم نهدا 

بقول صخر بن الشرهد: 

فأى اسرئ سارى بأم حليلة 
فلا عاش إلا فى أذى وهوان (44) 


ریفول عروة بن الورد: 
فانی ولیاکم کدی الأم آرهنت 
له ماء عینیها؛ تفدى وحمل 
لما ترجث نفعهه ورشبابه 
أنث دونها آخبری جدیداً تكحل 
فبانت لحد المرفقين كلبهما 
توحسوح ما نابها؛ وتولول ۲۹۰۱ 
وصورة الزوجة هنا يبدو فيها الإلماح إلى الإغراء «أنت 
درنها آحری جدیداً تکحل». 
والصور الشمرية التی بنبدی فیها تلریب الرجل الذی 
بفضل زرجه؛ أو يقبل رأيهاء إنما يأتى فيها النشريب من 
عد هدا انصیاعا للفربزة وحدها ""؛ إذ يقترن الإلماح 
إلى الناحية الجدسية بالإيماء إلى ضعف الرجل أمام 
رغبانه ونسيان ما عدا ذلك. 
وقد يشير هذا إلى ازدواج النظرة إلى المرأة عند العرب 
فى القديم بين المرأة الأمء والمرأة الحبيبة أو الزوجة »كما 
ذهب الی ذلك بعض الباحئین ۰*۳۳ لکن هذا ۷ یجعل 
-. علی الاطلاق - النظرة العامة للمرأة فى الشعر ترتبط 
بالنقص . 
يمكن القول هدا إن تطوراً ملحرظاً حدث فى الشعر 
العربى يسمثل فى اخخدافاء اسم المرأة والحوار معها من 
الشعر فى غير الغزل؛ رهدا ما سفت الإشارة إليه. وقد 


الشعر والنقد والمرأة 


سبقت اللاحظة آن شمر الغزل بعد القرن الثاني أصبحت 
معظم أسماء النساء المعداولة فيه؛ إن لم يكن جمیعها؛ 
أسماء جوار؛ وأن الصورة العامة للجوارى فى بيوت 
النخاسين ترتبط بالمفاسد والشرور؛ وهذا قد يحمل معه أن 
النظر إلى الحبوبة أصبح يتجاذبه جانبان: الإعجاب الشديد 
بهاء والشعور بابتذال مكانتهاء وربما كان لهذا أثره البالغ 
فى ندنى مكانة المرأة فى الشعر وتقلص الصفات المعنوية 
لها كما بدا فى أبياث ابن الرومى الثى أوردها الحصرى 
فى نصه السابق. 

إلى جائب هذاء يمكن الملاحظة أن الأدب العربى 
تعرض لروافد أجنبية من الأم التى دخخلت الإسلام؛ 
والتى أسهم أبنازها فى صياغة الفكر العربى فى جائب أو 
آحر عن طربل مرويائهم أو كتاباتهم. إنه من الحتمل جدا 
أن تكون الثقافة العبرية؛ وقد دحل من الاسرائیلیات ما 
دخل فى ترالئاء نقلت ججائبا من النظرة إلى المرأة فى 
للفافة المبرية ٩۳‏ لی الشفافة المربية فی الاسلام. 
کدلك من احتمل آن تکرن الشفافة الفارسية بل 
الإسلام فد نقلت النظرة الفارسية للمرأة إلى الكتابات 
الأدبية العربية. وقد كان كثير من ذوى المراكز المهمة فى 
اللفافة الاسلامية فی الفرن الشانی بنعمون الی صول 
فارسية نمتز بلفافشها هذه. وعلی سبیل الثال ما نجده فى 
رسالة الجاحظ عن «القيان؛ ؛ وهو قد حرص فی بدایتها 
ونهابمها على الإشارة إلى آن الای کتبها عدد من 
الأشخاص وردت أسمازهم فى مطلعها يهدفوث إلى 
الدفاع عن القياك. 

لبدو المرأة فى هذه الرسالة شيها للمتاع؛ «رإنما 
هن بمسزلة المشام والعفاح الذى يتهاداه الئاس 
بیسهم» . ویسدر فی الرسالة لا ع للرأى المنسسرب إلى 
المجرس حول زواج الرجل بمحارمه؛ وكوله لا 3 
یشبحه لولا حرمة 0 ( . وبفض النسظر عن أن 
هذه الرسالة يتغل فيها الجاحظ جائب الهرل؛ 
يدر فيها أثر ما من الثقافة الفارسية. 


۳۳ 


سماد عبد العرزز الال ام نك 


إن بت حول الرواند اللقافية الأجنبية الى على تطور صورة المرأة فى الشمر منذ القسرث الشانی» 
مازجت الشفافة العربية او آثرت فیها؛ فیما بشصل كذلك له أهميته فى تبين الفيم التى ينظرها النقاد 
بالنظرة إلى المرأة» له أهميمه البالغة فى إلقاء الضوو 2 للشعر "5 


الهوامش, 


+۱ ۰۲۶۱۹۸۲ يمكن النظره على سبيل المثال: فى الدوارين التالية ؛ ديوان ابن فلافس الاسكتادرى [ن 677 ه]؛ تفیل سهام الفریح؛ (الکویت؛ دار العروبذ,‎ - ١ 
(دمشل؛ دار الفكره ۹ ودیران حازم القرطاجني (ث 4 ها لقديم‎ ١ ١ط وديران ابن البيه المصرى ذت 511 ها تمثيل عمر محمد الأسعد؛‎ ٠ 
وتمقيل محمد الحبيب بن الخرجة (توئس : الدار الدونسبة للنشرء ۲ ردبران صفی الدین اخلی اث ۱۲ (بيرورث؛ فار صادر؛ ردار يسررث»‎ 
مه - ۸۱۹۲): حیث لا یکاه يوجد ذكر للمرأة فى غير الغزل؛ وفى ديزان الغيلي : ييدر حتى فى الغزل الالتماه لاستعمال صيغة الملكر واضحا,‎ ۲ 
رنمکن الفارند؛ علی سبيل المثال» بين ما سبل وا المفضل الشبی: المفحليات؛ تفيل رشرح أحمد محمد من هاروك» عذ؛ (القاهرة؛ هار العارف‎ 
بمصر؛ [ديوان العرب ؛ مجمرعات من عيرث الشعرا] د .ت) ؛ حبث تهدو الإشارة إلى المرأة فى الغزل وغير الغزل؛ مال نوم ار زوجها صي ۷4 ب ۱۳ والفحر‎ 
بالجدات ص ۲۳۹؛ ب ۱۹: زکرم الأمهائ ص 88؟؛ ب ۲؛ ١؛ ركذلك فى الأصمعيات؛ مجموع أشعار العرب الجرء الأرل» رر مددمل على الأصمعيات‎ 
(ييروث ؛ دار الأفاق الجديدة: ١40١ه- 1541): لوم لمرلا زوجها لتمريضه نفسه للمهالك؛‎ ١ وبعض قصائد لغوبة؛ اعتنى بتصحيحه وثرتيبه ولهم بن اليرد‎ 
. وكثهر من الدوارين التى سبشار إليها فى ثنايا البحث الحالى‎ .0 ١ والحديث عن الأم والزوجة ص ؟/ فى #/ا؛ ب‎ !١١ ١ ص ١ق 11 ب‎ 
؟ - على بن عبدالعزيز الجرجائى (ت 7ه )؛ الرساطة ين المعبى وختصرهه؛ فين محمد أبر الفضل إراهيم؛ وعلى محمد البجارئ بد " (الشاهرة؛ عيسي البابى‎ 
۰۱۹ - ۱۸ الحلیی؛ ۱۳۷۰ ه - ۱۹۵۱م) ص‎ 
ابن رشيل/ العمدة فی محاسن الشعر رآذبه ونقده - تقین: محمد محبى الدين عبدالحميد: ط ۳ (القاهرة؛ المكتية النجارية الکبری؛ ۱۳۸۳ هم - ۱۹۹۳م)‎ - ۳ 
۰۳۰۱ ج۱» ص ۲۹۹ - ۸۳۰۱ وهر ينص على (أن طرين العرب القدماء فى كثير من الشعر قد ختولفث إلى ما هو ألبل بالرقث وأشكل بأفله؛ ا ص‎ 
151/4م)؛ حيث يعرض البحث لرثاء المرأة‎ ١414 ؛ .. على سبيل المثال؛ انظر: غناد غزوان إسماغيل؛ المرثاة القزلية فى الشعر العربي؛ (بقداد ؛ مطيعة الرهراء‎ 
المتصل بالغزل. وحسين مجيب المصرى, المرأة فى الشعر العربي والفارسي والمركي: دراسة في الأدب الإسلامى المشارن» (الماهرة ؛ مكتبة الأجملو المصرية:‎ 
حيث ينص المؤلف فى المقدمة؛ ووكان هذا الصنيع مشروطاً بالنظر فى شعر الحب على الأغلب الأعم, لأن الغزل أحفل يذكر المرأة مما سواه من فون‎ ۹ 
۱ ۰٩ الشمرا ص‎ 
علی سببل الذال؛ انظر: احمد محمد الحولی: الراة فى الشعر اجماهلی؛ ط ۲ (القّاهره؛ دار الفکر العربی د. ث) خياصة ص ۱۳ حیث پرشح الهدف من البحت.‎ - * 
۰0۱۹۷۷ وعبد الحبميد فابد: المرأة وأكرها في الحياة العربية؛ (بيروث : جامعة بیررث العرییا,‎ 
علی سببل الثال؛ انظرا يوسفب خیلیلی ؛ الشعراء الصعاليك فى العصر الجاهلى » (القاهرة: دار المعارلي» 1585م) ی حدیله عن التخلص من المقدماث الطللية في‎ - " 
١107 -۲۱۷؛ ومحمد إبرافيم حور رثاء الأم فى الشعر العربى من ابن الرومي إلى أبي العلاء المعرى؛ (دبى : مطابع البيان النجارية»‎ ۲۹٩ شمر الصماليك؛ ص‎ 
ه - ۸۱۹۸۲ حيث يعرض سبع قصائد لى رثا الأم لسدة شعراء من القرث اللالك حتى الفرن العخاسس الهجريمن. وقد تتبع حياة الشعراه ردير الأم فى حياا كل‎ 
. . 5 ملهم وبدى وجرد اسماث خخاصة أر مشتركة ججعلتهم ينحون هذا المنحى!؛ ص‎ 
بری تبری لیجادرن 30210000 72:7۷ آن كل النفد سياسى بمعنى من ا معاتي؛؛ وأن ضروب النقد الحديلة إنما يختلف بعضها عن البعض الآخبر الألها ليده‎ - ۷ 
ْ , مرضرع التحليل بطريقة ممخدلفة: رلأن لها ليما رسمدقدات وأهدانا مخدلفة؛ رعلى هذا نفدم أنراعا مخخلقة من الاسترقيجيات لتحقين هذه الأهداف؛‎ 
Literary Theory, An Introduction (Minneapolls : University of Minnesota Press, 1984) ,p. 212. 11. 2,14 «17, 
Theodor W, Adomo, 'Lyrle Poetry and ينطين هلا حتى على الشعر الغنائي لى العصر الحديث الذى ييدر مدمرهاً على بعض أنظمة الجتمع. انظرا‎ 
Society’ Critical theory And Soclety Edited and with an Introducttion by Stephen Eric Brinner and Douglas Mackay Kellner New York 
= London, (Routledge 1989) pp. 157 163. 


رانظر ما ذكره لعا١٠‏ 10# دما عن الصلة بين الأدب رامع من أن الشكل الأديى نشسه؛ على سبيل المدال؛ يمكن أن تكون له معان اجمدماعية بالفة 
الاخفلاف: فى سياثات مخعلفة؛ .46 ,ع On Sockology of Literature “Ibid,‏ 


4 البحترى, الحماسة: نفله هر ال الوحهد! اففوظة فى مكتبة کلیذ لد راغننى بضبطه وندوين فهارسه وملحرفانه الأب لويس لخو لیسرعی: ط ۲ (یررث ۱ 
دار الکتاب العریی: ۱۳۸۷ هه ۱۹۹۷ع)؛ ص ۰۲۷۷ 


۳۳۲ 





۰ - الخالان؛ أبر بكر محمد (ث 78٠‏ ه) وأبر عدمان سعید (۳۹۰ أو 541 ه) ابنا هاشم ماب الأشباه والنظائر من أشعار المطديين والجاهلية راشضرمين؛ 

ْ لین المميد محمد يوسل؛ (القاهرة: مطبعة لجنة ای راعرجمة ره ۱۹۵۸): ج۲» م۰۳۰۱ ود رقف الحخالديان عند الإأغرئق فى الييث السائناالديار 
وأطامهاة رگونه محالا: 

١‏ ابن تحيية, عيون الأخبار. (القاهر؛ ؛ [نسخة مصررا عن دار الكتب) وزاره النفافة والإرشاد القومى؛ المؤسسة المصرية العامة للتأليض والترجمة رالطياعة رالتشره ترا 
م هم ۱٩۹۱۳-‏ فریا]) اجلد الفانی؛ ص ۲. وانظر: حانم صالح الضامن [مانم]: شعراه مقلرن: ط۱؛ (بیروت؛ عالم الکتب؛ ونکنبة الدهطة العربية ؛ 
هم - ۰0۱۹۸۷ ص ۰۲4 وافرواية هنا نا لاغلظ اکباداه. 

۲ - بگیرفی الدمر العربى النديم فى الرلاء ذكر الحداجين الدين يمكون على الميث؛ انظر أمثلة لذلك عند؛ أرس بن حجر ديران أرس بن حجر (يبروت؛ دار صادر 
۱۳۹۹ م- ۱۹۷۹م) ص ٠١‏ الأییاث ۱۱ - ۱۳ والخنساء» دیران اغدساه: شرح لعلب؛ لمقيل! ور آپوسوپلم (عمان: دار عساره ۱۹۸۸) ص ۱۵۰ 
ال پیات ۲ -4؛ وس ۲۲۳ ابیت ۱» وص ۲۸۸ الأيات ۱ - ٠8‏ , والفرزدق» ديران الفرزدی؛ (یروت: دار صاهر؛ ردار بپردث؛ ماهم 4۱۹۱۱ » چ۱ 
ص 6/84 ص ۱۸۲ (رلاه عجدالعریر ین مروا؛) ؛ ص ¥1 er‏ 

۳ - أبر إسحاق إيراههم بن على الحصرى القمررئى : زهر الآداب وثمر الألباب؛ مفصل ومضبوط وسشروح بقلم: زكى مبارك؛ قی: محمد محبی آلذین عبد الحميد» 
(القاهرة ؛ المكتبة الدجاربا الکبری: ۱۳۷۲ه- - ۰۱۹۵۳ ج۲؛ ص ۰۳۷۶ 

6 - الهمدة؛ ج ۲؛ ص ۰۱۵۸ 

6 - أو ليع ضیاء دی نار ال السار یآ الاب رالشاهر: غتین: محمد محبی ان ید احمید؛ (القاهرة ؛ مطبعة مصطلفى الباى الحليى 
۸ص - ۸۱۹۳۹): ج ۲+ ص ۰۳۱۹ 

- لسابنی» ص ۰۳۲۱ 

۷ - السایل» ص ۰۳۱۹ 

۸ - حول جمل الشعر القسديم معيارا لدم ام عند بعض النفاد: انظر على سييل المثال؛ ما ذكره أبو الداسم الحسن بن بشر الأمدى؛ الموازلة يين أبي تام جيب 
ابن أوس الطائى (ت 7١١‏ ف) وأبي غبادة الرليد بن عبيد البحدرى الطائى ذث 784 ه)؛ تمثيل محمد محبى الدين عبد الحميد (الشاهرة ؛ المكنبة 
العجارية الکبری: ۱۹۵۹) هید نقد بیث أبى نمام ارفيل حراشى الحلم؛ ؛ ص ۱۲۸ وما بعدهاء وعدد مقارنة شعر أبي ثمام بأشعار العرب؛ ص ۰۱۸۷ 

۰۳۷۰ زهر الآداپ » ج ۱ ص‎ - ٩ 

۰ - پلول ناما پن جمار: لی حدبله هن النسيب الجيد: ذهو ما كثرث فيه الْأدلة على التهالك فى الصباية ونظاهرث فيه اهراهد على إلراط الوجمد واللرعة رما كان 
ای زر کر بر يه من ادن رجا رن شرع الما کر فيه من الإ لم وأ يكو جماع الأمر ليه ا ضأه ی 
رالعريمة روائق الالعلال رالرحارا؛ الظر: لقد الشعر: على بتصحيحه س١‏ . بوليباكر: (ليدن ١‏ بربل؛ ذث)؛ ص ۰۱۵ 

۰۱۵۷ ۰۱9 _العمدة ج ؟' ص ص‎ "١ 

۲ - العمدا ج ۲؛ ص۱۵۷ 

۴ - بقول قدامة بن جمفر: الأبين الميث إلما هر بمثل ما كان بمدح به فى حيانه ؛ لقند الشهر؛ ص 15 . 

۸ - السابق؛ ص ص ۳۸ - 4۳. 

۵ - جمیل بن معمر؛ دیوان جمیل بفيدة. حشفه فرزى عطرى؛ (يررث ؛ الس ركة اللبدالبة للكتاب: 1455م)1 ص ۰ وکصب بن زهبر دیران کب بن زهیر؛ 

صما الإمام أبى سعيد السكرى: شرح وفراسة! مافيد تميحة (الرياض ؛ دار الشراف للطباعة والدشرة جندا ؛ دار المطيسوفات الجسسايلسة 11١‏ 1ه 
۹ص ۰۱۱۰ 

٦‏ ۔ كعب بن زغیر؛ دیران كعب بن زغير» وإئما يوصدن بالبخل والامتداع؛ وليس بالرفاء والأمانة؛ العقد ج*؛: م۰۳۹۸ 

۷ زهر الاب , ج ۲ ص ص ۰۱۷۲ ۰1۷۳ بعش ایات رقصتها مرجودة فى ؛ كناب النبية على أرهام أي على فى أعاليه؛ لأبى عييد عبد الله بن عبدالعزير 
البكرى (ت 4۸۷ هب -۸۱۰۹4)؛ (ملحل بکداب الأعالى لأبى على القالى] ط ۲ (القاهرة ؛ مطيعة السعادل؛ 137 ف 1981م) ص ۰۱۲۸ 

۸ - ابو على إسماعيل بن الناسم القالى (ث 587 ه): ذيل الامالی والدوادر ‏ بلح بكتاب الأمائي] السابل؛ ص ص ۰۱۲۲ ۰۲۳ 

الجاحظ؛ الييان والعييين؛ فقيل رشرح؛ عبدالسلام هارون؛ ط ؛ (القاهرة ؛ مؤسسة الخاتمی مكيبا الجاحظ ؛ الكتاب الثاتى؟ و یج ص ص ۰۹۹۰۱۱۸ 
وانظر أيضا الأمالي : المرجع السابق ج ١؛‏ صن عن 5895:1848 , 

۰ - اراعی ادمیری؛ شغر الراقى التميرى: دراسة وتمقين تررق حمردی القيسى؛ رهلال ناجى؛ (بغداه؛ مطبمة الججمع العلمي عرقي 6ف ۱۹۸۰م)۱ 
ص15 ؛ ولم برد فى النص أيه إقادة عن الشخص الذى ترجه إليه لقصید! الخطاب ‏ ولکن البیث ( وردث فيه الإشارة إلى ذابن أبى سفيان»: كذلك وردث فى 


TY 





سعاد عبد العزير المانع 


الهامش:؟) اقدم البکری للببدین الأرل رالثانی بفوله: ال الراهی بمدح يزبد بن معارية بن أبى سفيان؛: ص ۱۳۷ . انظر أيضا؛ ابن طباطباء غبار الشعر یل 
عبدالعزيز بن ناصر المائع ؛ (الرياض : دار العلرم 48 اهب ۰)2۱۹۸۵ ص ٩‏ رئد ألبت فى الببت الثالث (تذكرها المعروف» وهي رراية ابن طباطبا. 

۰۳4 ۔ انظر ما یلی هامش‎ ٣۱ 

۲ - یار الشعر» ص 51, 

۳ ۔ احسان عباس ؛ محفن: شعر اوارج. (ببروت؛ دار الثفافة د.ث [۱۹۲۳]؟)» س ۰۱۷ 

1" - الخلّة: الخصلة؛ سان العرب؛ ماذة: خلل؛ (بيروث: ذار صاهر ودار بيروث» 4ھ 04 و ۱ص 2۲ ۱ . رالات عدق؛ تفيد هنا الخلال 
المرضية. يقول الرمخشرى فى أساس البلاغة؛ وهر رجل صدف؛ رهم فوم صدق, وله قدم صدق؛ وكذلك كل ما كان رضاه (القاهر؛ دار رمطابع الشعب؛ 
۰ مادا: صدل ص ۲١‏ . ونی لسان العرب ارجل صدئ؛ مضافب بکسر الصاد؛ رسعناه نعم الرجل هوء وامراا صدق كذلك» وأيضاً ارزئما الصدل الجاع 
للارصان احمود۵؛.., ال الخلیل: الصدلی الکامل من کل شر. بفال: رجلی صدل وامرأة صدقة1 مادا: صدق؛ مج أ ص ۱۹1 4 ۱ رص ۹ ۰۱۶ 

۵ - هی أبباث للالة من قصيدة تنسب لسعيد بن عبد الرحمن بن حساك بن ثابث؛ ونسبها البلافری مع شی) من الشك إلى الأحوص» انظر؛ شفر الأخرص 
الانصاری» جمعه رحشفه: عادل سلیمان جمال» (الفاهرا: وزارا اللسفافة؛ الهیدة العسرة المامة للتالبن رالیشر [ الکتب1 العريية؛ الثراث] ۵۱۳۹۰ - 
۷۰ ص ۲۱۱ 

- اللضل الضبی؛ الفعصلمات؛ ص ۰۱۰۹ 

۷- فروا بن الوردء ديوان غررة بن الزرد: طسمن ۱ ديرانا غررة بن الرره رالسمرال» (ببروت؛ دار صادر ردار بیروت ۱۳۸۸ هت - ۶ ص ۰۲۹ 

۸ - دیوان أوس بن حجر : ص ص ۲۷۰۲۱ رابضا الماحظط , اطیران» حمقيل وشرع ۱ عبدالسلام هارود» ل ۲ , (القاهرة؛ شركة مصطفى البابى الحلبي ؛ [مكنبة 
الجاحظ , الکتاب الأل] ۱۳۸۵ ه - ۸۱۹3۵)؛ ج۳؛ ص ۷۱. 

٩‏ ابر الطبب السی؛ دیران آيي الطیب العبی بشرح آبي البقاه العکبری السمی بالعبیان في شرح الدپران؛ ضبطه وصححه ررضم فهارسه؛ مصطفی السفا؛ 
زابراهیم الإبيارى؛ وغبد الحفبظ شلبى (القاهرة؛ شركة مصطفى البابى الحلبى » الاش ۱ جا؛ ص ۰۱۰۱ ب ۰ص ۱۱۱۳ ب ۰۷۱۹۱ 

۰ ب السابی: ج ۳ص ۱4پ ۰۲۱۰۱۹ 

۱ - الساین» ج ١‏ ص ۸۸ بپ ۸۰۱۱۱ ص ۸٩‏ ب ۰۱۵ 

؟4-السابق؛ ص ۰٩۱‏ ب ۰ , ولكن البيث الذي يسبل هذا بباشرة يقرل؛ 

لإن نكن خلفث أننى لفد خعلنث كريمة خبر أثى العقل والحسب 
والبيث هنا يثبث لهده الراا أنها حلفت أنلى؛؛ رينفى أن تکرن «أشي العقل رالحسب!. رند بسندعی هدا للذهن آن اتأثبث مرتبط بعدم النبل؛ ولذا ترصف هده 
الراة لعميزها بأنها «كريمة غير انلی العفل زالحسب!. 
والعودة إلى الاستعمالات اللدوية للفظى التأنيث رالند کبر فی اللغة العربية نشير إلى أن دلالاث الت كير ترتبط بالشدة والصلابة؛ ودلالاث التألبث ترتبط بالسهرلة 
واللين. وند ورد فى لسان العرب فى مادة؛ أنث «أرض ملناث وأنيعة! سهلة منبئة؛ خطيقة بالنبات؛ لبسث بغلبظة! (...) وبلد أنيث: لين سهل (....) رمن 
كلامهم؛ بلد ذميث ألبث طیب الريعة ؛ مر العرد. وزعم ابن الأعرابى أن المرأة إنما سمبث أنلى ؛ من البلد الأنيث.1. ريغال هذه المرأة أى إذا مدحث الها امل 
من اللساه» كما يفال ! رجل ذکر [ذا رسد بالکمال). وی مادا؛ ذگر ورد «ذكور العشب:؛ ما غلظ رخحلن: وأرض مد کار؛ نابت د كور المضب وقيل ؛ هى الثى 
لا لنبث والأول أكفر (....) وذكزر البقل؛ ما غلظ منه وإلى المرارة هر (...) رالد کر وال كبر من الحديد؛ أييسه راشده راجرد:؛ رهر لاف الأيث وبدلاك يسمى 
السيف مد كرأ , 
ولا يسيشني من هله الاستممالات؛ المثابلة بين الكرم وعدم الكرم» أر نمضيل صفة على صفة؛ رإنما هناك ما يكرث الرصف الأفضل ل اللين: وهنالك ما بكرن 
الرصف الأفضل له الشدة. وقد رردت الاشارا إلى قول الأصمعى عن الأليث والذكر فى السيف الجيد اللأصمعى ؛ الذكر من السبرف شفرئه حديد ذكره ومثناة 
أنيث ؛ بشول الناس إنها من عمل الجن؛؛ مادا أنث. والمتتبى؛ هنا؛ لا يجعل الألولة ‏ ليما أرى ‏ منافية للكرم؛ فالمرلية أثلى : رقد ألبث لها ذلك ليلقت ألى)؛ 
ولكنه يرى أن الصفاث الفضلى للمقل والحسب هى أن يئسما بالشدة والصلابة. وم هنا يأثى النفى أن بكرن فيهما لين أر سهولة. 
على أله مدر الإشارة إلى أن الطاهر لبيب؛ لظر إلى جدری کلمتی ذكر وأنثى رمشتقائهما؛ رصنفهما في جدول مقسم إلى أربعة حقول تتصصل بدلالاث معينة 
رالطريقة الثى فسم فبها الدلالاث أدث إلى لتيجة تممل اللغة أساسا يرجد فيه جائب التحير للذكر, سوسيرلرجها الغزل العربی؛ الشهر العلری نمواجا؛ ترجمة: 
مصطفى المسدارى ل ” (بيروث ١‏ دار الطليعة للطباغة رالددر 44 ١)؛‏ ص ص ۱۶ - ۰۱۸ 


۳۳ 





الشعر والنقد والمرأة 





۳ - ابو فراس الحمدائي. تحقيل؛ راهيم السامرگی: ط ۰۱ (عمان؛ دار الفکرللشر واشزیع؛ ۱۸۰۲ه - ۱۹۸۳م) ص صن ۱۱ ۰3۷ 

4 - الشریف الرضی: دیوان الشریب الرضی (بیررت؛ دار صادر ودار پیروت» ۱۳۸۰ هب - ۱۹۹۱م) انظر علی سبيل المدال: رلاءه اخده؛ ج۱ ص ۱۵۹ - ۱۱۹۸ 
وتمزييه لأخبيه عن ابثئه ص ۱۵۱ - ۱۵۸ وراه ان سیف الدرل» ج۴ ؛ ص ص ۲۱۲ - ۰۲۱4 

۰۳ ۲4۸ الشربنی الرنضی» «یوان الشریلی الرنعی» منین رشید الصدار (الفاهرا: عیسی البایی الحلبی: ۱۹۵۸ع) على سبيل المثال؛ رلاه زوجه» ۰۱ص‎ - ٥٠ 
۰۱۸۹ - ۱۸۷ ص ۱۹۰ ورثاه آخحه ۳ ص ص‎ 

 )5‏ فيران سبط بن الععاريدى؛ اعتنى بشسخه وتصحيحه د.س . مرجليوث (القاهرة:؛ مطيمة المنتطف 4۴م ص ۰۱۳۹۸ رانظر رلاءه ابنة السلطان لساج ارسلان اي 


مسعود. 
٠‏ فلله ما اسدودعت يا قبر من نى رن کرم عد رسن الل شمر 


ثرى بك من لو جاوز النجم قدره 22 لرادث به الأفلاك هرا على فخر 

أيضاً انظر رثاء ابن دراج الفسطلي(تث ۹ مے) للسہدۂ أم هشام أمبر المإمنين » دپران ابن دراج الفسطلی» ثيل بحمرد علی مکی ط ۲ :۰ (بپروث: المكتب 
الإسلامى 17838١ه)‏ ص 18 1١7‏ والظر صفاث الإجارة والكرم ص ٠٠١‏ و ۰۱۰۱ 

۷ ابن الروص ؛ ذيوان أبن الرومي: غفین حسین نصار (الفاهرا؛ رزارا النقافة؛ مکز مخفبل الثراث؛ الهيلة المصرية العامة للكياب» ۲۱ ج ۹ ص ۰۲۳۱۲ 
الأبيات ۲۰۱ ۰۲۰۳ 

4 ابن زيدوث» ديوأك ابن زيدون ١‏ نین اکرم البستانی» (ببروث ؛ دار صادر زدار پیررت؛ ۱۳۸۸ هم -. 1571م). انظر فى رثاء أم الممدشد؛ ص ص ۱۲۱۸ 
۵ رلى رثاء أم ابن جهرر؛ ص 4١؟,‏ 

4 فيزان النابغة, ص ,١1١‏ 

- شرح ميران حسان بن ثابت الأتصارى» (بيروث: دار إحباء العراث العربى ذ.ت)؛ ص ع ۱۸۳ ۰۱۹۸۱۱۳ 

١ه‏ ديرا الفرزدق: 3ط بيررث! ءج١‏ ص ص؛ ۰۸۲۰۱۹۷۱۳۷۹ ۰۲۹۲ 

۲ - دیوان جریر» (ييررث؛ دار صادر: ودار بيررث: 744١ه ‏ 1454) ص ص ۰۳۰۷۱۳۵۰ 417, وابرة بنث مر كانث أم النضر بن کنائة رهو أبو قريش» كما 


يذكر الميره في إشارته إلى هذه النصيد!؛ الكامل فى اللغة رالأدب والنحر رالتصريف؛ لمقيل؛ زكى مبارك؛ ط ١‏ (الشاهرة: مطيعة ممطلى البابى الحلبىي 
ھم ص ۰4۸٩‏ 


۳ه - شعر الأخرض الألضاري, ص ص ۱۲۷,۹۷ وقد ورد لی ص ۹۷ هامش (۱) نفلا عن الأغائي أن عبد العزيز بن مروان كان يطلب من الشعراء أن بد كروا 
أمه في مدحيه لشرقها. 

614 فيران حسانن: ص ۰٩۷‏ 

۵ - محمد پن سلام الجمحی؛ طبقات لحول الشعراء؛ رأه وشرحه؛ محمرد محمد شاكر: (القاهر!؛ مطبعة المدلى د.ث)؛ ج١؛‏ ص 147 , 

١‏ - أساس البلاغة؛ مادة ؛ كيس. 

۷ - دیران الراهي» ص 17 . 

۸ - دیوان جربر س ۰۷۷ 

.4۲۱ الفصلیات؛ ص‎ - ٩ 

۰- دیوان الفرزدق ؛ ط بررث؛ ج۲ ص ۰۸۸ 


۱ من الأمئلة على ذلك؛ شرح شهر زهبر بن آبي سلمی: لى تصيدئه #صحا القلم عن سلمى وأقصر باطله؛؛ ع ۱۱۲ ؛ ودیوان گعب ین زهبر: ص ص ۰۱ 
۱۱۷ ۱۷ 


۲ - الحسن بن هائيئ أبو لواس أن 5لاه؟ا ديرات أبى لراس ؛ (بيررت ؛ دار الكئاب العربى د. ث) ص ىا «تفرل ای عن بيتها خيف مركبى!؛ وأبو ثمام» 
ديران أبي تمام بشرح الخطيب التبريزى: تفيل : محمد غبده غزام؛ (القاهرة؛ دار المعارف؛ 4ء وأعاذلتى ما أشن الليل مركباة؛ ص ص 18؟؛ ؟, 

۳ . ديران المعمى. ج ص عم ۲۱۰ - ۰۲۱۷ 

٩۸ القلفشندى» صبح الأهشى فى صاهة الإنها؛ (الفاهرة؛ المؤمسة المصرية العامة للتأليف والترجمة والنشر [لسخة مصصررا عسن المطبعة الأميرية] د.ث)؛ ج‎ - ١ 
۰۱۸۷ ص‎ 


بری 


سا ب زوز ال بي يي 00000 


6" ديران المسى» ج۱ + ص ۸۸. 

. الدواهد علي دلك کلیرا جدا؛ مها على مسيل المثال؛ شم بدار بن برد؛ رأي المعاهية : والعباس بن الأحدف» والبحثرى‎ - ٩ 

۷ م الجاحظ : رسائل الجاحظ , فبل؛ عبد السلام هارون؛ (الفاهرا؛ مكنبة الخاجى ډ ڪا ج٤‏ ص ص ۱ ۰ YA‏ 

الثالى , كعاب ذيل الأمالى والترادر ص ۰ رید کر القالى أن الزبير أندده الأبياث رراها له). 

انظر الرسالعين المتبادلكين بين محمد بن عبدالله بن الحسن وأبى جعفر المنصور حول الأمهان: عن ابن عبدربه» العف الفريد؛ شرحه وضبيله وصححه.. أحمد 
أمين ‏ وأحمد الزين؛ وإبراهيم الأيياري (الشاهرة؛ لجدة الدأليف رالترجمة والدشر 1748ف ‏ 1478م)ج6: ص ص 14 41. خخاصة ص 141 ۸۳. حیث 
الحديث عن أمهاث الولد؛ وعن كون المرأة تنفص كثيراً عن الرججل, 

ا زهر الأهاب؛ ج4 مس ص٦٦۳‏ ۳۹۸ وتبدو النهغة بالمولودة كأنها نرع من تهدلة الخاطر؛ ص ۰۳۹۸ 

الال العمدة؛ ج۲؛ ۱۵۴ . 

۲ .. البطری: دیران الب‌صعری. حففه رشرحه وعلل عليه؛ حسن كامل الصيرفي : (القاهرة: دار الممارف 4۸۱٩٩۱۳‏ مج ۱+ ص عن ۰ - ۱۸۱ ولتصید؛ بدا 
ص ۳۹. 

۳ - راجع هیران الفرزدق؛ ط بررث + ص ص ۳۷۹ + ۰ مها البیث؛ 

اجار نات الوثئدين ومن بجر على الفقر بعلم أنه غير مخفر 
ولو كان المشهور فى غصر الفرزدق أن سيب الوأد فى الجاهلية شی خر غير العيلة؛ لما كان مجال الفرزدق للتهاخر بأن ججده كان يمل المال لإلقا اموؤداث 

۷۸ انظر محمد بن حبیب (اث ۲۸۵ ه)؛ كعاب من نسب إلى أمه من الشعراء؛ ضمن نرادر افطرطات : فین عبد السللام هاررث؛ ط ؟١‏ (القاهرة؛ مكتبة 
یدای ۱۳۹۲هت - ۰6۸۱۹۷۲ چ۱» مي ۱۸ وانظر ما ذكره الجاحظ من أن العرب بدسبرن إلى الأم إذا كائت ات نباهة حى رإن كان الأب نبیهاء البرصاث 
والمرجان والعمبان رالحولان» يق محمد مرسى الخولى ؛ (القاهرة وييررث! دار الاعقصام للطيع والبشر ۱۳۹۲ ہے ۔ ۱۹۷۲ م)؛ ص ۰ 

۵ هناك لابن الرونى لمزية بالبنث فى مقطرعتين فى كاقيهما يدر لرعاً من نطييب الخاطر بمرت البدت زهر الآداب ج۲. ص ص 4٩9 ۰4٩4‏ رهناك ییات 
لإسحال بن خخلق ( نحو 70 ه) - وهو كما يذ كر الزركلى فى الأعلام امن أمل الفعوة رمعاشرة الشطارا - يرلى ليها اببة أخينه ركان تبناهاء ييدر فيها 
الصراع بين حبه لها وخنرفه عليها من الحاجة لو مات وتركها وفى صغيرة. زهر الآذاب ج ۲؛ ص .٠۹١‏ على أنه لجار الإشارة إلى رجل لعقيل بن علقة لأر 
(١‏ نحو ١١٠ه)‏ بقول ليها 

ی وان سبل إلى المهر للف وعبنان وذود عدر 
اح أصهارى إلى الفير 
لكن هذا يشير إلى التعالى على الصهر الثرى؛ أكثر ثما يشير إلى الرغية فى موت البدث؛ إذ المقابلة ترد هنا بين المال والقبرء وليس بين حياة البدت ومولها. وعشيل 
بن علفة تروى عنه أخبار تشير إلى أنفته, وتكيره على الهجناء حدى وإن كانوا أولاد خلفاء: فهر يقول لأحد خلفاء بنى أمية وقد خطب إليه اجتبئى هجناء ولدك؛ 
العقد اللرید؛ ج٩؛‏ ص عى ٩٩۱۹۸‏ رایضا ج۰۲ ص ص ۰ - ۱۹۲۱۱٩۱‏ مالی الشریف الرنضی: ج۱؛ ص ۱۳۷۳ ۰۳۷۱ 

۲ - رسائل اماحظ االساه!: ۴ ص ص ۱ ۱8۲. 

۷ - إن ما برد فى الشمر أو فى الككنابات النشرية الأديية لا بقددم حكما على ما هر موجرد فى الواقع. إن شعر زار بای ؛ على سبيل المثال: لا بمكن أن يقدم صورة 
صحيحة رنامة عن مكائة مر العربية فى عصرنا الحاضر. وتتيع مكانة مره فى ادمع رثى الأرساط الأدبية فى عصور مخالقة يحاجة إلى مزيد من البح 
التاربخي. وقد أرردث غزيزة المانع أسماء عدد ليس بالقليل من النساء اشتهرن بالعلم أخذ عن بعضهن بعش العلماه المشهورين مثل السيدا للفيسة بنث أبى محمد 
الحسن بن زبد (ث ۲۰۸ه) النى أجازت الشالمي؛ وزینب بت الشمری (ت ۲6 ۵هف) الى درس لديها أبن لكان ومثل شهده بنث أحمد (ث لاله 


التي پروی عنها ابن الجوزی. 
Azeezah A. ALimana Historical and Costemporary Policies of ¥omen’'s‏ 


Fdueatios la Saudi Arabla Ph.D disrtstion, Unlverslty of Michigan 1984, pp. 46 - 51. 


ولا بهدف البحث الحالى إلى استعمال ما جما فى الشعر العربى ولد وليقة تاريية تبين المولف من المرأة؛ ولكن بهدف إلى النظر فى الشمر والنقيد وملاحظة 
مدى الاتفاق والاختتلاف بينهما ليما يتصل بالمرة. انظر نقاش جابر عصفور لآراء مله ححسين النقدية حول الأدب وصلئه بامجدمع والتاريع. جابر عصفور» املا 
لمتجاورة؛ دراسة فى نقد له حسين» (بقداد؛ دار الشؤون التقافية العامة, *144م)ى ع عن 118 ۰۳۰۱۱۳۰۰۱۱۲۹ 


4 ابن قنيية: عيون الأخبار. ج؛؛ ص .١١5‏ 1 


۳۳۹ 











الشعر والنقسد والمرأة 


۹ رسائل احاحظ؛ ج۳» ص ص ١54‏ .ب 184 جا ص ؟1١‏ - ؟18, 


۰ - ابن هبد ربه؛ كعاب العقد الفريد ‏ الفاهرا: مطبعذ لجدذ الألیف رالترجمة رالشر؛ ۱۳۹۸ - ۱۹۸٩‏ ج1 کعاب الرجانة الفانية في البساء وصفاتهن ۸۲- 
HH‏ 


۱ على سبیل ال ار مد المريد» باب الوثر؛ جس ص ۱۰۲۔۱۱۹ . 


47 فى اللغة الإتجليزية مشلا لفظهالمرأة؛ ۷۵۲۸2 یحمل ضمن دلالاته (العشيقة) 7844اةأ: رذالطلة؛ The American Heritage Dietlonary ıرظ . paramour‏ 
Language (Boston, Massachusetts : Houghton Mifflin Company, 1979)‏ ططلوس1 عذا أن 


۳ - لفرزدل؛ هیوان الفرردی (ييروث؛ هار صادره ودار پیرزث؛ ۱۳۸۵ هت - 14535 م) ج۱ ص ص ۸۸۲۲ ۰۸۲۳ 

. 85 دپوان جریر: وانظر ابن سلام: طبقات ج۱ ص‎ - ٩ 

۸۵ الفرزدل: دیران الفرزهی؛ (بپروت: دار صادر؛ ودار پیروث؛ ۱۳۸۵ هت 1457م): ج١‏ ؛ ص ص ٩۳۳۰۱۱۲۲‏ رط الصاوى ۵۲۳/۲. رانظر القطعة فی کتاب 

باه والنظالر: ج ۲؛ ص ص ۲۳۹ .. ۲۳۷ حیث ترد ثلالة أبياث لا توجد في الدیوان رهی؛ 
تهر السيوف المشرلياث درله دارا هلبه أن ذل ويفزعا 
ولا بشهد الهیجا رلا پحضر النسدی ولا يصبح الشرب المدام الشم‌شما 
بلى يلد النسائى التطسير محله يبورئه ا مسال العليد الممنعا 
وذکر صاحب الکتاب آن البحری عل علی معانی هلا الشمر فی فصبدنه السابقة (ص ۲۳۷) كما بشير إلى أن هذا المنى قليل فى الشعر جداة ص ۲۳۸. 


واستبعد من خلال ملاحظة أسلوب الفرزدق اللفرى؛ ومن خلال سياق القصيدة أن لكون هذه الأبياث للفرزدق؛ وكيف يتحدث الفرزدل عن ولادة «الناثى الشطير 
محله ..؛ رهر ينحدث عن زوجه ومن نلده هر آنه, 


أنظر ما سبق حول من يسفحل أن ييكى عليه هامش ١١‏ . رانظر الفرزدق نفسه؛ الديوان, ج ۱ .ص ۲۳۵, 


أما ترين أنا حفص فقد رزئت بالشام از ارقت البساأس ولمطرا 
إن الأرامل والأيسستسام إذ هلکیوا والخيل إذ هزمث نبكى على عمرا 
مامات مشل أيى حفص لملحمة رلا لطالب ممروف إذا العمرا 


وكذلك جاتن ۱ :«لييك على سلم يليم ربالس؛ ؛ رایضا ج٩‏ عى ص 59585١١‏ ج ۲ ؛ ص ۱۵و ٩۱‏ لى رثاء أبيه غالب. 
۷ - قد يكلون وراء هذه الأبياث سياقا معنياء راجع ابن سلام ؛ المرجع السابق : صن 59/8 , 
۸ - بظهر هذا ی غیر الشمر: أنظر الزمخشرى (ت 27/8ه)؛ الكشاف عن حقائل السزيل وغيرن الأقاريل في وجوه العأويل. (ييررث: دار المعرلة د.ث) رالنص هو 


ولأن الأمة مخدومة مخفوض لها جناح اللل والزرجة مستخدمة متعرف فیها بالاستفراش رغیره کالمل وکة وهی حالناك متتالیدان!. ولد ورد فی سبال تفسیر 
الآية) + سورة الأحزاب. 


- قد يكون وراء هذه الأبيات غمة هجاء. راجع أبن سلام الذى بذكر أن أهل حدراء ادعوا موتهاء المرجع السابق ص ۰۳۹۷ وإلا فهناك أبياث المفرزدل يمدح فبها 
حدراه ويشير إلى احهمال أنقياد: لها؛ 


لر آن حدراه تمزنی کما زصمت أن سود تنعل من بل واکسرام 
لکنت اطرع من ذی حلفة جسلست فى الأنف فل بتسقسواد وترسام 
عميلة من بى شليباك دعالم للعلى سن آل مام 
الدبوان ببروت؛ ج ۲ ص ۲۹۵ ؛ وط الصاوی ۸۲ ° At‏ 

۰ - دیرالا هروا بن الورد والسمرال, م۵۸. 

4١‏ للفرزدق نفسه أبيات يدو ليها هلا واضحا: 
أما بدره فسردث اسهم رشفعث بلث منظور بن زبانا 
لبس الشاسيع الذى يأنيك مإئزرا مثل الشفيع الذي يأنيك عريانا 


7 عبدالكه الغذامی» مثلاء 

۳ ۔ هناك رأى بنسب لابن المذفع يشول فيه «إياك رمداررة النسساء فإن رأبهن إلى أفن؛ وعزمهم إلى وهن؛ ومن اللحدمل أن يككون أثرا من أثار الثقاقة الفارسية؛ هيو 
الأخبار» 1 /8/, 

1 رسالل اماحظ» ج۱مي۰۱1۸ م۱۱۸۷ 

۵ - راجم ملا ما جاء لی کتاب اللاج المنسوب إلى الجاحظ: تمفيق أحمد زكى باشا (القاهرة المطبعة الأميرية 117 ه ۰6 ص۰۸۳ 


+ 





۳۳۹۸ 


